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हे प्रकाशकीय 


ईसा पूर्व छठी शती का समय केवल भारत में ही नहीं, प्रायः समस्त संसार में 
धामिक सुधार एवं सक्रियता का युग माना जा सकता है। आत्मा, परमात्मा, मोक्ष 
या निर्वाण, सुख-दुःख के कोरण, जन्म-मरण के कप्ट आदि अनेक जटिल प्रश्नों की 
चर्चा चल रही थी और तरह-तरह के विचार प्रकट किये जा रहे थे। इस पुस्तक में 
थोड़े में इन्हीं का दिग्दशन कराते हुए उत्त परिस्थितियों और घटनाओं का विवेचन 
किया गया है जो बौद्ध धर्म के जन्म की पृष्ठभूमि,मौनीं जा सकती हैँ । इसमें बौद्ध धर्म 
के सिद्धान्तों, मान्यताओं, उपदेशों आर्दिकै विशदे वर्णन के साथ-साथ बैंदिक तथा 
जैन धर्मो के सिद्धान्तों आदि की भी प्रसंगानुसार चर्चा की गयी है जिससे संसार के , 
इस महान्‌ धर्म का स्वरूप तथा उसका विकास समझने में प्रचुर सहायता मिलती 
- है। लेखक के गंभीर अध्ययन, मनन और पांडित्यपूर्ण गवेषण की छाप पुस्तक के 
एक सिरे से दूसरे सिरे तक वरावर देख पड़ती है। आज्ञा है, बौद्ध धर्म का अध्ययन 
करनेवाले हिन्दी के पाठक इससे यथेष्ट मात्रा में लाभान्वित हुए बिना न रहेंगे । 


ठाकुरप्रसाद सिंह 
सचिव, हिन्दी समिति 
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>-दीघनिकाय, रोमन-लिपि में सम्पादित 
(पी० टी० एस० के द्वाल प्रकाशित) 

ब्न- देखिए 

नज्द्र्प्टव्य 

दिव्यावदान (पी० एल० वैद्य द्वारा सम्पादित) 

+-नलिनाक्ष दत्त, 059८८७ ० )४४॥३एथ१०७ 8: 
05 रिटॉ4प07 ६0 सरीशबएद्रा9- 

सत्थम्मसंगणि, नागरी लिपि में सम्पादित, वापट 
और वाडेकर के द्वारा, पूना, १९४० 

न्फिपाणा प्िथा]0, 0४शै०2ू०९ ० ४१९ 
(वाट परथ्यारईब्राणा 6 फल फ्पत- 
तंग पसजंधापव ( 05070, 883 ) 

च्न्शियी पव्डा 50056 

क्जयि, ५. २३एटीब्पतीपा,. शिगप्ंदां 
पछाक्रणाए ण #शलंथा: 7909. 

न्शित्व्ट्ट्वापशड. 6 पाल पफरवाका पा$- 
ए0ए (:0787255. 

#-प्रइनोपनियद्‌ 

न्‍पूर्वोल्लिखित ग्रन्थ 

न्न्पुप्ठ 

न्त्प्रभृति 

5-5. ऊिध्व, (प.) $-धप-त 6 89005 
एलटछाठं5 5 ४6 एफल॥लत ाठएतव 
(कलकत्ता, १९५७) 

ब्न्वौदायनवर्मंसूत्र (मैसूर, १९०७) 

नस. 00वाल (प.), डिप-5०7-क5६07ए 
० 80क्‍क्‍मंक्रा, 

२ जि० (१९३१-३२) 


वारो 


बोधिचर्या ० 


विदबर० इण्ड० 
ब्र० सू० 

बृ्‌ ५] 
मललसेकर 


मसुदा 


मिलिन्द 


मध्यमक्‌० 


मज्ञिम (ना०) 


मज्ञिम (रो०) 
मुण्ड० 

लरुूलित 

लामोत, लत्रते 


७ 
लछका० 


लद्स 


दर 


“- १३० 


चली उिधाटवए, 7.25 5९023 फैठप्ररवंगंतृप० 

वैंप ?नका एकात्णट 
(सैगोन, १९५५) 

न्‍न्‍वोधिचर्यावतार (विव्लियोथेका इण्डिका में 
प्रकाशित ) 

+-बिब्लियोथेका इण्डिका 

नज्त्रह्मसूत्र 

जन्‍वृहदारण्यकोपनिषद्‌ 

स्ञगगटलुसा३, >०४णाभए ० एगी 
970८7 'पिश्ञा765. 


२ जिल्द 
न +४३5परत3, (2787 भाव 90०0रंप्रटड5 
0 डगाए एव केपतकांओ $ल्‍0005 
(0४० ०० 7, 7925) 
>-मिलिन्दपञ्हों (आर० डी० वाडेकर द्वारा 
नागरी में सम्पादित) 
च्नरता20ए272० ६०35 0० '१३०३- 
एुपरा8 ३एटट [6 शि45श्चा7999264 (सं० 
[. ५३८०८ ९२०ए७आ ) है 
“>मज्मिमनिकाय (नारुन्दा-देवनागरी-पालि- 
ग्रन्थमाला में प्रकाशित) 
>-मज्ञिमनिकाय (पी ०टी ०एस ० के द्वारा प्रकाशित ) 
“-मुण्डकोपनिषद्‌ 
न-ललितविस्तर (पी० एल० वैद्य द्वारा सम्पादित ) 
नर, 37002, 7,0 "7४2 (९ .3 (5797 02 
५च्णपट त6 $4865९ ते 'र्र2द्व[प०. 
२ जि० 
र-लंकावतार (कियोटो, १९२३) 
चर, (625,  [॥5 0 उिद्वतमा [050- 
ग्रंएध075 (#फांशूथए४० [ता०9,२ ) 


वरसिप्ठ 
वाटर्स 


वालेज़ेर 
विनय (ना०) 
विन्टरनित्स 
विसुद्धिमग्गो 


विशतिका 


वैदिक इन्डेक्स 


शत०, शतसाहखिंका 
शतपथ० 

सी० आइ० जाइ० 
सी० एच० आइ० 
सिद्धि 


इचेरवात्स्की, सेन्ट्रल कन्सेप्सन 


इचेरवात्स्की, निर्वाण 


४. # छेजिक 


बन १ हु +- 


स्न्वसिप्ठवर्मशास्त्र (पूना, १९३०) 

न्नी जबततटा5$, (00 शाक्षा (7फएशाएु5 
दएटॉ5 था ठता3, २ जि० 

नी, जाछल: ॥20० $व॑प्ला वै्कीटा 
ऊपवंतीपक्राफ, (सिलत॑रफशए, 7927) 

स्मविनयपिटक, (नालन्दा-देवनागरी-पालि-प्रन्थ- 
माला में प्रकाशित) 

जल ाकाार, फर्5ठए ता गितीक व46- 
72ए7०, जि० २ (कलकत्ता, १९३८) 

न्‍्ञ्विसुद्धिमग्गों (धर्मानन्द कोसम्बि द्वारा नागरी 
में सम्पादित ) 

ननग्रश्पंणगा4कभंतती।य त॑टार एक्या05 
46 ५४३5पकरशआा वप, ४१590 6६ पीता- 
#5 (2275, १९२५) 

नी. 0. /३८९॑कार्ली ९७ 8. 3. हल, 
'ए८०ा८ ए0०5. २ जि०। 


>>शतसाहसिका प्रज्ञापारमिता [सं० प्रतापचन्द्रघोष) 

ज-शतपथब्राह्मण (अच्युत ग्रन्थमाला का संस्करण) 

--+(20797 व5९०7एपणापा [र्ती॑त्थ्परात 

+-+(>भा7गावए० लांछणए 09क9, ए०.. 

जन्[ंं्रग्एधंगब्वाबजंवितओं- 9 59,796 
ज्रापका 54एछछएु, पर. ८ था. 27 36]9 
ए76 एठफञ्ंप (24०75 १९२८-२९) 

नी, 5लीालफब5०ए,ए लाए ८णातवएएंणा 
रण ऊएकवीएंका कापे प० /९कगंगर ०0६ 
६० ए/076 ॥9॥ शा 

नी, अलीलफाभाऊए चार एगात्कृपंगा 
ठ् ऊपवेतीपंओक पिाएशआव ( 7927) 

सी, अलाधत०5ए, उेप॑काफ 76ट्टां2 
7932 २ जि० 


+ उइ>पस्क कं ए॥ ५ 


सूत्रालंकार 
स्फूटार्था 


इलो ० 


सूय० 


इवेताइव ० 
संयूत्त (ना०) 


सँंयूत्त (रो०) 
सं० 
शिक्षा 


> 

जन्महायानसूत्रालंकार (सिल्वें लेवि द्वारा सम्पादित ) 

ज“स्फूटार्था, अभिधर्मकोशव्याख्या, वोगिहारा के 
द्वारा रोमन में सम्पादित। 

श्लोक - 

सचसूयगडंग (>च्सूत्रकृतांग, पी० एल० वैद्य 
द्वारा सम्पादित) 

“>इश्वेताश्वतरोपनिपद्‌ 

जचसंयुत्तनिकाय. (नालन्दा-देवनागरी-पालि- 
ग्रन्थमाला में प्रकाशित ) 

>>संयुत्त निकाय (पी०टी ०एस० के द्वारा प्रकाशित ) 

ज्सम्पादक 

>-शिक्षासमुच्चय (सं०(०. 9270 ) 


जे 


नन१७ 


॥ 0७0७७: 
हि 


इज प्फ्रैध ब. 2चए 


१:४७ 


.मखय औरिक आकर प लक. 8.५, 


हप 
« मं अखकी २० * 


अध्याय १ 


बुद्ध और उनका युग 


” बदिक पृष्ठभूमि 


आर्येतरीय और आर्यधर्म--प्रागतिहासिक काल से भारत नाना जातियों और 
संस्क्तियों का आश्रय रहा है और उनकी विभिन्न प्रवृत्तियों तथा जीवन-विधाओं के 
संघ और समन्वय के द्वारा भारतीय इतिहास की प्रगति और संस्कृति का विकास 
हुआ है। इस विकास में आर्येतर जातियों का उतना ही महत्त्वपूर्ण हाथ रहा है जितना 
आये जाति का। पिछले इतिहासकार भारत की आयेंतर जातियों को प्रायः बरबर 
अथवा असम्य मानते थे, अतएवं यह कल्पना करते थे कि वैदिक तथा परवर्ती 
भारतीय सभ्यता के अभ्युन्नत तत्त्व मूलतः आरयों की देन होंगे। परन्तु अब हरप्पा- 
संस्क्रति के पता लगने पर न केवल यह दृष्टि भ्रान्त ठहरती है, प्रत्युत्‌ यह प्रतीत होता 
है कि भारत में आर्यो के आक्रमण को एक सभ्य प्रदेश में वर्बर जाति का प्रवेश समझना 
चाहिए ।* यद्यपि आरयों ने अपनी पूर्ववर्तिनी आर्येतर सभ्यता को ध्वस्त कर अपनी 
विशिष्ट भाषा, धर्म और समाज को भारत में प्रतिप्ठित किया तथापि यह निविवाद 
है कि यह सांस्कृतिक विध्वंस निरन्वय विनाश नहीं था और सिन्धु-संस्क्ृति के अनेक 
तत्त्व परवर्ती आय॑ं-सम्यता में अंगीकृत हुए । आर्य तथा आयेंतर सांस्कृतिक परम्पराओं 
का यह समन्वय भारतीय सभ्यता के निर्माण की आधार-शिला सिद्ध हुई। इसका 
प्रभाव एक ओर उत्तर वैदिक-काछीन समाज-रचना में स्पप्ट देखा जा सकता है, दूसरी 
ओर उस बौद्धिक और आध्यात्मिक आन्दोलन में जिसका चरम परिणाम वौद्ध धर्म 
का अम्युदय था।' 

छ 
१-तु ०--पिगट, प्रिहिस्टरिक इण्डिया, पुृ० २५७-५८। 
२-द्र ०--लेखक की स्टडीज़ इन दि ओरिजिन्स आवब बुद्धिज्ष्म, अध्याय ८॥ 
० 


२ बौद्ध धर्म के विकास का इंतिहास 


० 
सेन्धव-संस्कृति--आर्यों का भारत में आगमन और वैदिक सम्यता का प्रारम्भ 
ई० पू० द्वितीय सहस्राब्दी के मध्य में निर्धारित किया गया है । पर यह धारणा अयुक्‍्त 
प्रतीत होती है। बोगज़कोई के अभिलेखों में उल्लिखित देवताओं को वैदिक्क देवता 
स्वीकार करने पर आरयों का भारत-प्रवेश १४०० ई० पू० से पर्याप्त पहले होगा । 
वैदिक भाषा और संस्कृति का सुदी्ध विकास तथा पश्चिमी एशिया का इतिहास देखते 
हुए आर्यों का भारत में पदापंण १८०० ई० पू० के छगभग मानना युक्ति-संगत होगा । 
उस समय ताम्न-प्रस्तर-युगीन, साक्षर और नागरिक सैन्धव सभ्यता शिमला की पहा- 
डियों की तलहटी से लेकर कराची से ३०० मील पश्चिम अरब सागर के तट तक फैली 
हुई थी। पूर्व की ओर इसका प्रभाव काठियावाड़, बीकानेर और कदाचित्‌ उत्तर- 
कालीन हस्तिनापुर तक विस्तृत था। इस संस्क्ृति के निर्माता अनेक जातियों के थे-- 
मूल-आस्ट्रेलिद (निषाद), भूमव्यसागरीय (द्रविड़ ? ), तथा मंगोलिद (किरात*) । 
नगरमापन, मूर्तिकला और व्यापार में समुन्नत होते हुए भी यह सभ्यता रास्त्रास्त्र के 
विज्ञान में दुबंल थी और अइ्वारोहण से प्रायः: अपरिचित । इसके आध्यात्मिक कृतित्व 
के विषय में निविवाद रूप से कुछ कहना कठिन है क्योंकि तत्कालीन लिखित सामग्री 
जितनी अल्प है उतनी ही दुर्बोध । इस विरोधाभास पर विस्मय प्रकट किया गया है 
कि सैन्धव सम्यता अपने उत्तराधिकारियों को अध्यात्म-विद्या की अक्षय थाती सौंप 
सकी जबकि उसका वह भौतिक कलेवर, जिसके अवशेषों में वह इस समय विद्यमान 
है, आर्यो के आक्रमण को विलकुल न सह सका । इसका प्रत्याख्यान नहीं किया जा 
सकता कि परवर्ती भारतीय धार्मिक जीवन के अनेक महत्त्वपूर्ण तत्त्व सिन्धु-सभ्यता से 
लिये गये, जिनमें विशेष रूप से उल्लेखनीय हैं--पशुपति, योगीश्वर तथा कदाचित्‌ 
नटराज के रूपों में शिव की पूजा, मातृ-णक्ति की पूजा, अद्वत्थ-पूजा, वृषभादि अनेक 
३-द्वीऊर, इण्डस सिविलिज्ेशन, पु० ४, ८४-९२; केम्न्रिज हिस्टरी आँब 
इण्डिया, जि० १, पृ० ७६। 
४-तु ०--दि बेदिक एज (भारतीय विद्या भवन) पृ० २०४। 
५-यह स्मरणीय है कि हड़प्पा (आर ३७! तथा एरिया जो) से उपलब्ध 
प्रचुरतर सामग्री का नृतत््वीय विदलेषण अभी कतंव्य है, द्र०--छ्वीलर, 
इन्डस सिविलिज्ञेशन, पु० ५१-५२। 


६-बही, पु० ९५। 


अ्शजर 5 पल री 


बुद्ध और उनका युग ३ 


० 
पशुओं का देव-संवन्ध, लिग-पूजा, जल की पवित्रता, मूर्ति-पूजा और योगाभ्यास जो 
कि आसन और मुद्रा के अंकन से संकेतित होता है" । योग-विद्या की प्राचीनता का यह 
संकेत बौद्ध-वर्म के अभ्युदय की दृष्टि से अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है। पर यह कहना कि 
केवल आध्यात्मिक तत्त्व. ही सिन्धु सभ्यता से उत्तरकालीन सम्यता में अंगीकृत हुए, 
अत्युक्ति होगी । भौतिक सभ्यता के भी अनेक तत्त्व परवर्ती काल में स्पप्टत: अनुसन्तत 
देखे जा सकते है, यथा गेहूँ , जौ, और कपास की खेती, गृह-विन्यास एवं दुर्ग-विन्यास, 
नाप-तौल की प्रणाली, लिपि-विद्या आदि । कितने उत्तरकालीन शिल्प प्राचीन आर्येतर 
जातियों की देन हैं, यह कह-सकना कठिन है, पर अधिकांश शिल्पियों की उत्तरकाल में 


हीन सामाजिक दशा विजेता आर्यों की अपेक्षा विजित आर्येतरों से उनका अधिक सम्बन्ध 


च्योतित करती है। 

यह उल्लेखनीय है कि सिन्थु-संस्कृति का यह विविध प्रभाव आयंसम्यता के प्रथम 
आविर्भाव के समय कम था और पीछे क्रमशः अधिक। प्रारम्भ में विजेता आर्य 
और विजित, पलायमान अथवा दासक्त आर्येतर जातियाँ परस्पर संघर्ष में निरत थीं 
और यह कहना आवश्यक है कि युद्धजन्य सम्पर्क सांस्कृतिक आदान-प्रदान अथवा 
समन्वय के लिए अधिक उपयोगी नहीं होता । आर्य-समाज का प्रारम्भिक रूप भी 
एक विजयी समाज का था जिसमें शक्ति और प्रतिष्ठा क्षत्रियों तथा ब्राह्मणों के हाथ 
में थी। क्षत्रिय अथवा राजन्य शासक थे और ब्राह्मण उनके पुरोहित। शेष जनता 
“विञ्व:' पद से सम्बोधित होती थी और कृषि तथा पशुपालन के द्वारा आर्थिक जीवन 
उन पर आधा रित था । यद्यपि ऋकसंहिता के दास' तथा दस्यु' शब्दों की अनायेपरकु 
व्याख्या समीचीन नहीं प्रतीत होती तथापि भृत्यार्थक एक दूसरा दास' शब्द भी वहाँ 


७-सैन्धव धर्म पर द्र०--मार्शल, मोहेन्नौदड़ो एन्ड दि इन्डस सिविलिज़ेशन, 
जि० १, पृ० ७७-७८; द्छीलर, इन्डस सिविलिज़ेशन, पृ० ८२-८४; 
पिगट, प्रिहिस्टरिक इण्डिया पृ० २०१-३; मेके, दि इन्डस सिविलिज़ेशन, 
पृ० ६४-९९; ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्म, पृ० २५२-५६ | 

<-ब्र०--छ्लीलर, पूर्व ०, पु० ६९-६३; पिगद, पूर्व, पृ० १५३ प्र०; सेन्धव लिपि 
कह ब्राह्मी से सम्बन्ध अनायास कल्पनोय, किन्तु विवादग्रस्त है। सेन्धव 
दुर्गेविन्यास की परम्परा पर द्र०--जी० आर० हार्मा, एक्सकवेशन्स एट 
कौज्ाम्बी, पृ० ६; तु०--ह्वीरूर, अर्ली इण्डिया एन्ड पाकिस्तान, पृ० १२९१ 
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० 
पाया जाता है'। और यह मानता युक्तिसंगत प्रतीत होता है कि आर्य-प्रामों और आर्य- 
कुटुम्वों में आर्येतर दास-दासियों का अभाव नहीं था। आर्यजनों के पर्यन्त में स्थित 
ग्रामों तथा अरुण्यों में निपाद, किरात आदि अनेक आर्यतर जनों का निवृस था। 
सम्भव है कि दास-वर्ग में सिन्धु-संस्क्ृति के अनेक उन्‍्मूछित-किसान और कारीगर थे 
जिन्होंने कालान्तर में आर्य-कृषि और शिल्प के विकास में योग दिया । वैदिक ब्राह्मण 
समाज की सांस्कृतिक पर्यन्त भूमि में मुनियों और श्रमणों' का एक निराला वगग था 
जिसका योगविद्या से परिचय होने के कारण कदाचित्‌ पिछली सिन्धु संस्कृति से अन्वय 
स्थापित किया जाना चाहिए। ये मुनि और श्रमण नाह्यणेतर, वथा वैदिक संस्कृति 
के अनभ्यन्तर, प्रतीत होते हैं 

मुनि-अमण--ऋकसंहिता के केशि-सूक्त में केशधारी, मैले ग्रेरए' कपड़े पहने 
हवा में उड़ते , जहर पीते, 'मौनेय' से 'उनन्‍्मदित' और 'दिवेपित' मुनियों का विलक्षण 
चित्र अलिखित है। मुनियों का उल्लेख ऋकसंहिता में अन्यत्र भी है, पर विरल है, 
और ऐसा लगता है कि चमत्कार दिखलाते हुए मुनियों के दर्शन ने सूकतकार को विस्मय 
में और इस भ्रान्ति में डाल दिया था कि वे उन्‍्माद अथवा आवेश में हैं। यहां परयह भी 
स्मरणीय है कि निवृत्तिपरक अथवा क्लेश-लक्षण तप ऋकसंहिता के सुविदित जीवन- 
दर्शन के विरुद्ध था तथा योगजन्य सिद्धियाँ उनकी अपरिचित थीं अतएव यह 
स्वाभाविक है कि मुनियों का आचरण वैदिक ऋषियों को विचित्र प्रतीत हो । कात्या- 
यन की सर्वानुक्रमणी के अनुसार इस सुकत में वातरणन' मुनियों के नाम इस प्रकार 
थे--जूति, वातजति, विप्रजति, वपाणक, करिक्रत, एतद्य और ऋष्यश्शंग । ऐतरेय 
ब्राह्मण में एक ऐतश का उन्मत्त' म॒नि के रूप में उल्लेख आता है । ऋष्यश्धंग 
की कथा परवर्ती साहित्य में अनेकत्र और अनेक रूपों में पायी जाती है, पर यह स्पप्ट 
है कि ऋष्यश्रंग एक ब्रह्मचारी और आरण्यक तपस्वी थे। तैत्तिरीय आरण्यक में 
श्रमणों को वातरणना:' कहा गया हैं। ताण्ड्य० में तुरो देवमुनि: का उल्लेख है । 


९-द्र ०--पं० क्षेत्रेशचन्द्र चट्टोपाध्याय, दास एन्ड दस्यु इन दि ऋग्वेद (रोम में 
संयोजित प्राच्य तत्त्वविदों के १९वों अन्तर्राष्ट्रीय सम्मेलन की घिवरण 
पत्रिका) । 

१०-वेदिक इन्डेक्स, जि० २, पृ० १६७। कर 

११-तै० आ०, जि० १, पृ० ८७, १३७-३८। 

१२-ताण्ड्य० जि० ३ पू6 पं 0 
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बुद्ध ओर उनका युग श प्‌ 


ऋषकसंहिता के अरण्यानी सुक्‍त के द्रप्टा ऐरम्मद देवमुनि थे, जिससे अथवे० में पठित 
है मुनेदेवस्थ मूलेन' इत्यादि तुलनीय है। ताण्ड्य० में मुनिमरण” नामक स्थान का 
उल्लेख है और यतियों' को इन्द्र का झत्रु कहा गया है? । उत्तरकाल में यति का अर्थ 
तापस था, यथा मुण्ड० २.३. ६। शतपथ में तुर कावपेय को मुनि कहा गया है । 
शंकराचार्य शारीरकभाप्य (ब्र० सू० ३, ४, ९) में एक श्रृति का उद्धरण देते है जिसके 
अनुसार कावपेय ऋषि वेदाध्ययन और यज्ञ के समर्थक नहीं थे। यह स्मरणीय है कि 
कवष ऐलप सरस्वती तट के वैदिक यज्ञ से साक्रोश अब्राह्मण कहकर निकाल दिये गये 
थे"। तैत्तिरीय आरण्यक में गंधा-यमुना के मुनियों को नमस्कार किया गया है । 
आएरुण केतुक चयन के विधान में भिक्षा आवश्यक है। एक भिक्षु आंगिरस ऋक्संहिता 
के दान की महिमा ख्यापित करनेवाले दशम मण्डल के ११७ वें सूकत के ऋषि कहे 
गये है। उपनिपदों में श्रमण शब्द का सक्ृत्‌ प्रयोग है, यद्यपि मुण्डकोपनिपद्‌ स्पष्ट 
ही यज्ञ-विधि के निन्‍्दक मुण्डित-शिर भिक्षुओं की कृति प्रतीत होती है। इस प्रसंग में 
बहुचर्चित ब्रात्य भी उल्लेख्य है । इन उल्लेखों से स्पप्ट है कि वैदिक काल में मुनि- 
श्रमण ब्राह्मण-प्रधान वैदिक समाज के वहिर्भूत होते हुए भी एक प्राचीन और उदात्त 
आध्यात्मिक परम्परा के उन्मूलित अवशेष थे। जैन और बौद्ध साहित्य में श्रमणों के 
विषय में अधिक सामग्री प्राप्त होती है और इसमें सन्देह नहीं रहता कि ब्राह्मण और 
श्रमण परस्पर विविक्त और विरोधी थे । ई० पू० चतुर्थ शताब्दी में यूनानियों ने उनके 
विश्ेद का उल्लेख किया है'* और महाभाप्यकार पतञ्जलि ने उनका शाइवत विरोध 
बताया है ”। बुद्धकालीन श्रमण समुदायों का विवरण आगे प्रस्तुत किया गया है, 


कि 


पर इतना स्पप्ट है कि वे प्राय: दृःखबादी, निवृत्तिवादी, निरीश्वरवादी, जीववादी और 


१३-ताण्ड्य०, जि० १, पृ० २०८। * 

१४-झशतपथ, जि० २, पृ० १०४१॥ 

१५-ऐ० ब्रा० ८, १। 

१६-ते० आ० जि० १, पृ० १६६॥ 

१७-ब्‌० उप० ४, हे, रे२॥। 

१८-ब्रात्यों पर द्र०--अथरवे० काण्ड १५१ 

१्‌ ९-मेकक्रिल्डल, एन्शेन्ट इण्डिया ऐज डिस्क्राइव्ड बाइ मेगास्थेनीज् एण्ड एरियत, 
पृ० २९७-१०५ 

२०-अष्टाध्यायी २, ४, ९ पर महाभाष्य । 


] 
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क्रियावादी थे। उनकी दाशेनिक निष्ठा का मूल आधार संसारवाद अथवा कर्म और 
पुनजन्म के सिद्धान्त थे । 

इस मुनि-श्रमण दृष्टि के प्रतिकूल थी पूर्ववेदिक कालीन ब्राह्मण-धर्म कीः प्रवृत्ति 
वादी और देववादी दृष्टि। जहाँ मुनियों के लिए प्रवृत्तिमूलंक कर्म वन्‍्धनात्मक तथा 
हेय था और ब्रह्मचर्य, तपस्या, योग आदि निवृत्तिपरक क्रियाएँ ही उपादेय थीं, ब्राह्मण- 
थम में ऐहिक और आमुप्मिक सुख मुख्य पुरुषार्थ था और यज्ञात्मक कर्म प्रधान साधन। 
शंकराचार्य ने कहा है कि वैदिक धर्म हिविध है, प्रवृत्तिलकक्षण और निवृत्तिकक्षण*। 
पर यह स्मरणीय है कि पूर्व-वैदिक-कालीन ब्राह्मणै-धर्म केवल प्रवृत्तिलक्षण था। 
निवृत्तिलक्षण धर्म के अनुयायी इस.समेय केवल मुनि-श्रक्षण थे । 


बैदिक आर्यधर्म--देवता 


पूर्व वैदिक धर्म की निष्ठा को गीता के इन शब्दों में संगूहीत किया जा सकता है-- 
“सहयज्ञा: प्रजा: सुप्ट्वा पुरोवाच प्रजापति: । अनेन प्रसविष्यध्वमेष वो5स्त्विप्टकामधुक । 
देवान्भावयतानेन ते देवा भावयन्तु व:। परस्परं भावयन्तः श्रेयः परमवाप्स्यथ ॥।* 
भौतिक प्रकृति और मानव-जीवन के विविध व्यापारों के पीछे बहुविध शक्तियाँ अधि- 
प्ठातुरूप से विद्यमान हैं। इन शक्तियों का ही देवता शब्द से अभिधान होता है*। 
देवताओं की सत्ता ज्योतिर्मय, गुभ और अमर है। उनकी अभिव्यक्ति सर्वत्र पुरुपविध 
नहीं होती, पर समीचीन यजन का उचित फल प्रदान करने में वे चेतनवत्‌ सामथ्य॑ 
रखते हैं । यज्ञ और उसके फल का सम्बन्ध देव-शवित के द्वारा ही सम्पन्न होता है 


२१-गीताभाष्य का उपोदधात । * 


२२-गीता, ३, १०-११॥ 
२३-तु०-- ज्योतिरादेस्तु भूतधातोरादित्यादिष्वचेतनत्वमम्युपगम्यते । 


(ब्रह्मसूत्र, १, ३, ३३ पर ज्ञांकरभाष्य) 


२४-द्र०--निरुक्‍्त, देवतकाण्ड ; ब्रह्मसूत्र, १.३. २६-३३ तथा उन पर शॉकरभाष्य; 
गीता, ७.२०-२ ३, तु ०--योगसुत्र, २.४४--- स्वाध्यायादिष्टदेवतासम्प्रयोग:” 
जहाँ देवताविषयकृ तान्त्रिक सिद्धान्त अर्न्तनाहित है। 


बुद्ध और उनका युग ७ 


और इस प्रकार का .फलप्रदत्व ही देवसत्ता का वास्तविक अर्थक्रियाकारित्व है । 
यज्ञ के द्वारा मनुष्य देवताओं को प्रसन्न और उनके प्रसाद से अपना कल्याण कर सकते 
हैं । देवता के लिए मन्त्रपूर्वक द्रव्यत्याग को यज्ञ कहते हैं। ईरान में एक समय प्राचीन 
आय॑ लोग हवि को अग्नि में नहीं डालते थे *। भारतीय आर्यों में बहुत पहले ही वैदिक 
काल में अग्नि हव्यवाह के रूप में प्रकट होते है, यद्यपि यह स्मरणीय है कि यहाँ भी 
उत्तरकालीन सिद्धान्त के अनुसार हवि का अन्न में प्रक्षेप प्रतिपत्ति कर्म' ही समझा 
जाता था। 

वेद के अनेक देवताओं में इन्द्र का प्राधान्य था*। इन्द्र बल के देवता थे और 
आयं-प्रसार के युग में संग्रामों का बाहुल्य उनकी छोक-प्रियता का कारण था। उत्तर- 
काल में इन्द्र वर्षा के देवता के रूप में अचित हुए और इस प्रकार लोक-प्रिय बने रहे । 
अग्नि, बृहस्पति और सोम विशेष रूप से ब्राह्मणों के देवता थे । वरुण, सत्य और ऋत 
के पालक के रूप में माने जाते थे। उनके सूक्‍तों में ऋक-संहिता के नैतिक आदर्श 
प्रकाश पाते हैं। औध्वंदेहिक जीवन के विषय में भी पूर्व बैदिक कालीन धारणाएँ अस्पष्ट 
थीं। यह माना जाता था कि देवताओं का यजन करने वाले सत्पुरुष मृत्यु के पश्चात्‌ 
पितृलोक में निवास करते हैँ । अनूत-परायण व्यक्तियों की औध्वंदेहिक अवस्था के 
विषय में कुछ स्पष्ट नहीं कहा गया है। देवताओं का उस समय मुख्यतया ऐहिक प्रसाद 


२५-तु ०--महिस्नस्तोत्र, इलो ० २०, “ऋतौ सुप्ते जाग्रत्वमसि फलयोगे ऋतुमताम्‌” 
इत्यादि तथा उस पर मधुसुदनी व्याख्या। ० 
२६-द ०--हेरोडोटस, हिस्टरीज्ञ, (पेग्विन क्लासिक्स में अनुवाद), पृ० ६८-६९ । 
२७-वेदिक देवताओं एवं देववाद पर सामान्यतः द्र ०--मेकडॉनले, बेदिक माइथों- 
लॉजी; कीथ--रिलिजन एण्ड फिल्येंसफ्री आँव दि बेद एण्ड दि उपनिषद्स 
जि० १; वेदिक 'ऐकेश्वरवाद' यर द्र०--श्मित्‌, ऑरिजिन एण्ड ग्रोथ आँव 
रिलिजन, पु० १७२-८७; मेक्समूलर के पर्यायेशवरवाद' (हेनोथीइज्म) 
पर मंकडॉनल, पूर्ब० पु० १० प्र०, कीथ, पू्बं०, जि० १, पृ० ८८-८९; 
“विभागीय देवताओं” (ज्ञान्देरगातर') पर, ओल्देनबर्ग, दी रेलिगियोन देस 
वेद# पृ० ६०-७३, इन्द्र आदि देवताओं पर, ऑरिजिन्स आँव बद्धिज्म, प्‌० 
२६६-७० । हु ह 
र२८-ऋ० सं० १०.१४-१८; ९.११३; १.१५४॥। 
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प्राथित था। यह भी उल्लेख्य है कि वैदिक देवताओं को आर्येतर प्रभाव से सवंथा मुक्त 
नहीं माना जा सकता"। 


सामाजिक परिवतेन 


मध्य और उत्तर वैदिक काल में टूर तक प्रभाव डालन वाढ सामाजिक और धार्मिक 
परिवर्तन हए। वैदिक आये सम्यता का उत्तर-भारत में ऋमश: पूर्वा भिमुख प्रसार हाता 
गया। शतपथ से विदित होता है कि अरण्यानी का साम्राज्य दग्ध करते हुए अग्नि 
बैद्वानर ने प्रसार का पथ प्रदर्शित किया और आर्य-ग्राम सदानीरा के पार विदेह तक 
जा पहुंचे! । भाषा का परिवतेन और चातुवेण्ये का विकास आय तथा आयतर 
जनता के पर्याप्त संमिश्रण की ओर संकेत करता है। स्वयं वेद का संकलन और विभा- 
जन महपि व्यास का कार्य बताया गया है, जिनमें अनारय॑ रक्त प्रचुर मात्रा में विद्यमान 
था। वहदारण्यक उपनिपद्‌ में श्यामवर्ण, लोहिताक्ष और वेदवित्‌ पुत्र की प्राप्ति के 
लिए विधि का निर्देश किया गया है| ये लक्षण निश्चय ही आरयों के प्रथित गौरवर्ण 
और पिंगलकेशों से बहुत दूर हैं'* । पूर्ववेदिक काल की जनता-विशः-अव वैश्यों और 
गद्रों में विभक्‍्त हो गयी। शूद्व-वर्ण में आर्येतर जाति की प्रधानता निविवाद है, पर 
केवल आर्येतर ही शूद्र नहीं थे और जैसा कि ऊपर देखा गया है, न अन्य वर्णों में आयतर 
रक्त का अभाव था । 


२९-उदाहरणार्थ, वेदिक रुद्र का सम्बन्ध सिन्धु संस्कृति से अनायास प्रतिपाद्य है-- 
तु०--दि वेदिक एज, पृ० २०३ ॥ बेदिक उषा और उवेशी का सिन्धु-संस्कृति 
से सम्बन्ध स्थापित किया गया है। द्र०--इण्डिया पास्ट एण्ड प्रेज़ेन्ट, १.१ 
पु० १६३ प्र०। मु 

३०-खाण्डवदहन की कथा इस प्रसंग में स्मरणोय है। 

३१-बु० उप० ६.४.१६॥। 

३२-तु ०--महाभाष्य, अष्टाध्यायी २.२६ पर, “कपिल:पिगलकेश इत्येनानप्यम्य- 
न्तरान्‌ ब्राह्मण्ये गुणान्‌ कुर्बन्ति! 

३३-छूद्रों की उत्पत्ति पर तु ०--केम्ब्रिज हिस्टरी ऑब इण्डिया, जि० १, पु० ८५-८६, 
१२८-१२९; काणे, हिस्टरी आँव दि धर्मज्षास्त्र जि० २, भा० १, पै० र५ प्र०, 
३३ प्र०, ४५ प्र०; हटन, कास्ट इन इण्डिया, अध्याय ११; आर० एस० दर्मों, 
दि शूद्रज्न इन एच्ययेन्ट इण्डिवा, ऑरिजिन्स ओऑँव बुद्धिज्म, पु० २६३-६४। 
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जव एक ओर वैदिक समाज जातीय और सांस्कृतिक दृष्टियों से मिश्चित और 
संकीर्ण हो रहा था और एक पुरानी परम्पराओं से बोझिल और जटिल समाज में परिणत 
हो रहा था, पुरानी विद्याओं पर संशय और नवीन तत्त्व-विचार का जन्म अनिवार्य 
था। अतः वैदिक धर्म भी परिवर्तनग्रस्त था और देवताओं के प्राधान्य तथा यज्ञ द्वारा 
मर्त्यों और अमत्यों की सहयोगिता को छोड़ ब्रह्म-विद्या और आत्म-विद्या की ओर 
विकसित हो रहा था। देव-यजन से आत्म-यजन की और यह विकास प्रवृत्ति से 
निवृत्ति की और दिग्द्शंक वन गया। किन्तु निवृत्ति-मार्ग का यह उन्‍्मेष अभी कुछ 
ही विचार-शील व्यक्तियों में हुआ था। इस परिवर्तेन का कारण मुख्यतया श्रमण 
विचार-धारा का प्रभाव था जिसके लिए जातीय और सांस्कृतिक संमिश्रण तथा ब्राह्मण 
धर्म के आन्तरिक विकास ने अब मार्ग प्रशस्त कर दिया था । 
ध्य और उत्तर वैदिक काल में देवता-विपयक धारणाओं' में अनेक परिवर्तन 
हुए । अदिति, विश्वकर्मा, मन्यु, काम, श्रद्धा, काल, स्कम्भ, प्राण आदि अमूर्त देवताओं 
का इस काल में उल्लेख मिलता है। साथ ही सौर देवताओं के अभ्युदय से नैतिक 
निष्ठाओं का अभ्युदय द्योतित होता है। बहुदेववाद का स्थान एकेश्वरवाद तथा 
ब्रह्मवाद ले लेते है । और फिर कर्मवाद का प्रभाव देववाद-मात्र की पुरानी स्थिति 
के लिए प्रतिकूल सिद्ध होता है। 


यज्ञ 

यज्ञ का प्रारम्भिक रूप जटिल न था। ऋत्विक के द्वारा देवता की स्तुतिपरक 
मन्त्र पढ़े जाते थे और ह॒वि के रूप में विविध धान्य अथवा गोरस से निर्मित अन्न, पश्यु * 
अथवा सोम-रस अपित किये जाते थे। यदन्नः पुरुषो छोके तदन्ना तस्य देवता ।” क्रमशः 
अनेक यज्ों में ऋत्विक के कार्य का चतुर्धा विभाजन दुष्ट होता है। होता नाम का ऋत्विक्‌ 
ऋकसंहिता की ऋचाओं का पाठ करता था। अध्वर्यु कर्म का भार सम्हालता था 
और यजूब॑द से सम्बद्ध होता था। उद्गाता साम-गान करता था और ब्रह्मा समस्त 
यज्ञ-कर्म का अध्यक्ष होता था । श्रौत यज्ञों को ह॒विर्यज्ञ और सोम, इन दो विभागों में 
बांटा गया है। ह॒विय॑ज्ञ में अग्निहोत्र, दर्श-पूर्णमास, चातुर्मास्थ, आग्रयण, पशु, 


३४-उदाहरणार्थ, बु० उप० ३.९; केन० ३,४॥१ 

३५-विस्तौर के लिए द्र ०---ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्म, पु० २७४-७७, काण, हिस्टरी 
आँव दि धम्मञासत्र जि० २, मा० २, पृ० ९७६ प्र०; कीय, रिलिजन एण्ड 
फिल्ेंसफी ऑव दि वेद एण्ड दि उपनिषद्स, जि० २; यज्ञों के विस्तृत 
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सौत्रामणी और पिण्डपितृयज्ञ परिगणित होते हैं। सोम याग की सात संस्थाएँ है-- 
अग्निष्टोम, अत्यग्निप्टोम, उक्थ्य, पोडशी, वाजपेय, अतिरात्र और आप्तोर्याम । 
सोम-यागों के विकास से और ऋ्विजों के बढ़ते वर्ग के अथक प्रयास और संचित परम्परा 
से यज्ञविधान अधिकाधिक विपुल, जटिल और रहस्यात्मक होता गया । अग्नि-चयन के 
विकास ने याज्ञिक रहस्यवाद को विशेष रूप से पुप्ट किया। इस प्रसंग में कर्म से 
“विद्या' का अधिक महत्त्व शीघ्र ही समझा और घोषित किया गया *। आरुणकेतुक 
अथवा सावित्रचयन सदृश अग्नि चयनों में यज्ञ-विधि का भौतिक पक्ष प्रतीकात्मता में 
बिलीन प्राय हो गया । इन चितिविषयक विद्याओं की आगे चलकर उपनिपत्वकालीन 
विद्याओं अथवा उपासनाओं में परिणति हुई । इस प्रकार क्रमशः मनी पियों का ध्यान 
देवयजन से आत्म-विद्या और ब्रह्म-विद्या की ओर गया। चिति-निर्माण में ईटों का 
प्रयोग तथा प्रारम्भिक पञच-पश्ु-वध प्राचीन आर्येतरीय प्रभाव का उन्‍्मज्जन सूचित 
करता है। 

उपनिषदों का दाशेनिक चिन्तन 


आत्मा तथा ब्रह्म--सू प्टि-विषयक जिज्ञासा का प्राचीन वैदिक साहित्य में उन्मेष 
दो दिशाओं में हुआ--जगत्‌ के मूलकर्ता के विषय में और जगत्‌ के मूल-उपादान के विषय 


विवरण का आधार ब्राह्मण-ग्रन्थ तथा उन पर आश्रित विविध श्रौतसूत्र हें, जिन 
पर सामान्यतः द्र ०--विन्टरनित्स, हिस्टरी आँव इण्डियन लिटरेच र, जि० १, 
पु० २७१ प्र०, कात्यायन-श्रौतसूत्र (अच्युतग्रन्थमाला), भूमिका । 
३६-द्र ०--ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्म, पु० २७२९-८० । 
३७-द्र ०--तें० आ० जि० १, पृ० २, प्र०। 
. 'ते० ब्रा०पृ० १३१५ प्र०; लै० आ० जि० १.८३-८५ में विभिन्न चित्तियों 
के प्रतीकों का उल्लेख है। 
३८-इस प्रसंग में छान्‍्दोग्य एवं बृहदारण्यक विद्येष रूप से द्रष्टव्य हें । 
३९-यह स्मरणीय है कि तत्कालीन बेदिक गृह-निर्माण में ईंटों का प्रयोग नहीं होता 
था। उस समय इष्टकामय चित्ति-निर्माण को विल॒प्त नागरिक सभ्यता 
का घासिक क्रिया-कलाप की रूढ़िवादिता के कारण अविलृप्त, प्रतीकात्मक 
अवशेष मानना चाहिए । पञ्च-पशु-वध भो एक प्रकार को भाधार-बलि 
(फ़ाउण्डेशन सेक्रिफाइस) है। अग्निचयन की पुरातत््वीय और साहित्यिक 
सामग्री की विस्तृत तुलना--द्र० शर्मा, जो० आर०, पु ०, अध्याय ८-१०। 
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में। जगत्‌ की निरभिति अथवा विमिति पहले देवताओं का ही कार्य माना जाता था । 
देवताओं के एकत्व की स्पप्टतर उद्भावना के साथ इस धारणा की भी स्पप्टतर उदभा- 
वना हुई. कि जगत्‌ की सृप्टि के पीछे एक सर्वशक्तिशाली चेतन सत्ता है जिसे पुरुष, 
आत्मा, ईश्वर, अथवा ब्रह्म की आख्या दी गयी । दूसरी ओर जगत्‌ का मूल-उपादान 
अनेक तत्त्वों में खोजा गया--जल, वायु, आकाश, असत्‌, सत्‌ आदि” कुछ विचारकों ने 
चेतन सत्ता, आत्मा अथवा पुरुष को जगत्‌ का न केवल कर्ता, अपितु उसका मूल उपादान 
भी स्वीकार किया। इस प्रकार आत्माद्वेत अथवा ब्रह्माहत के सिद्धान्त का प्ररोह हुआ । 

आत्मा के स्वरूप के विषय में वेदिक चिन्तन की एक सुदीर्ध विकास-परम्परा देखी 
जा सकती है प्रारम्भ में देह अथवा अंगों से आत्मा को पृथक्‌ नहीं समझा जाता 
था यद्यपि प्राण' ही आत्म्रा का मुख्य अर्थ था। प्राण को देह तथा इन्द्रियों की प्रेरिका 
शक्ति माना जाता था। प्राण के सहारे ही इन्द्रियाँ का्यशील रह सकती हैं, और 
सुषुप्ति में भी केवल प्राण ही जागरूक रहता है। प्राण का जीवित देह की साँस और 
उष्णता से संबंध देखकर उसका वायू और अग्नि से तादात्म्य भी स्थापित किया गया । 
प्राण में ही समस्त देवताओं का समाहार होता है । प्राण का चेतना के साथ घनिष्ठ 
संबंध है और कुछ विचारकों ने दोनों को एक ही माना, किन्तु औरों ने इनमें भेद 
किया तथा आत्मा का स्वरूप विज्ञान, प्रज्ञा अथवा प्रज्ान माना '। कुछ ने और आगे 
बढ़कर प्रश्न किया-- विज्ञातारं वा अरे केन विजानीयात्‌' और इस प्रकार आत्मा की 
अनिरवंचनीयता, किन्तु अनिवार्यता के सिद्धान्त को उपस्थित किया *। 

ब्रह्म शब्द का मौलिक अर्थ बृंहण या बढ़ाई अर्थात्‌ स्तुति था । अतएव देवताओं 
के स्तुतिपरक मन्त्रों को ब्रह्म कहा जाता था। ब्राह्मण-प्रन्थों में यज्ञ और मन्त्र की महिमा 
इतनी बढ़ी कि ब्रह्म शब्द प्रकारान्तर से मूल-तत्त्व-वाची हो गया । जिस वस्तु को दा्श- 


४०-द्र ०--ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्म, पृ० २९५-९८, विशेषतः पादटिप्पणियाँ । 

४१-द्र ०--ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्म, पृ० २९०-९८। 

४२-प्राण और इन्द्रियों के विवाद पर, द्व० बु० उप० ६.१ । 

४३-बु० उप० ३-९.९। 

४४-कौषोतकि ० ३.१.४ । 

४५-ब्‌ु० उप० २.१.१७, कठ० ४.३ इत्यादि। 

४६-ब्‌० उप० २.४.१४, वही, ३.७.२२-२३, वही, ३.८.११ इत्यादि; तु०- 

इण्डियन कल्चरल हेरिटेज (द्वितोय संस्करण) जि० ३, पृ० ४७३-९४। 

छ 


१२ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


हे 

निकों ने सृष्टि का मूल-तत्त्व बताया उसे ही ऋत्िजों ने ब्रह्म की संज्ञा दे दी और इस 
प्रकार देवताओं की मूल-भूत शक्ति को ब्रह्म कहा गया और आत्मवाद को ब्रह्मवाद के 
अन्दर कवलित कर लिया गया। 

निवृत्ति रूप लक्ष्य--ऊपर कहा गया है कि पूर्ववैदिक दर्शन के अनुसार यज्ञ द्वारा, 
जगत्‌ और जीवन में कार्यशील देवताओं के आराधन से ऐहिक और आमुष्मिक सुख 
और सौभाग्य प्राप्त किया जा सकता है। उत्तरवैदिक काल में न केवल देवताओं का 
स्थान ब्रह्म और ईश्वर ने ले लिया अपितु पुरुपार्थ-विपयक धारणा में भी प्रवृत्ति से निवृत्ति 
की ओर परिवर्तन हुआ। इस परिवर्तन के प्रधान कारण थे आत्मवाद और संसारवाद । 
आत्मा को अमर और आनन्दमय समझ लेने पर मरणशील और सुखासक्त मनुष्यों को 
लौकिक और स्वगिक भोग कामना अवश्य ही घट जाती है और उसके स्थान पर आत्म- 
ज्ञान की अभिलापा प्रतिष्ठित होती है क्योंकि आत्म-बोच ही समस्त कामनाओं की 
आत्यन्तिक निवृत्ति का उपाय है। पर यह स्मरणीय है कि वहुधा विशुद्ध आत्मवाद 
के सन्दर्भों में आप्तकामता' अथवा आनन्द ही परमार्थ निरूपित किया गया है, न कि 
दुःखनिवृत्ति अथवा केवल उपशम। प्राचीन वैदिक परम्परा की जीवन की ओर 
उन्मुखता तथा आनन्द की खोज का यह एक आध्यात्मिक रूपान्तर है । 


कम एवं संसार 

दुःखबाद और निवृत्तिवाद की धारा मुनि-श्रमणों की प्रचारित थी और संसारवाद 
शा पुनर्जन्मवाद पर आश्वित थी, जिसका कि आत्माद्वेतवाद से कोई अनिवार्य संवंध 
नहीं है। पुनर्जन्म का सिद्धान्त पूववेदिक संहिताओं अथवा मध्यवैदिक ब्राह्मण ग्रन्थों 
में उपलब्ध नहीं होता । और न इन ग्रन्थों में औध्वेदेहिक जीवन के विषय में विकसित 
धारणाएँ मिलती हूँ । उत्तर वेदिक कालीन उपनिषदों में संसारवाद परिनिष्ठित, किन्तु 
अल्प-प्रचलित सिद्धान्त के रूप में प्रकट होता है। इससे स्पप्ट है कि इस सिद्धान्त का 
जन्म केवल वेदिक परम्परा के अन्तर्गत बौद्धिक अथवा आध्यात्मिक विकास का परिणाम 
नहीं मानना चाहिए, यद्यपि यह अस्वीकार नहीं किया जा सकता कि आत्मवाद के 
विकास के विना पुनर्जन्मवाद वैदिक ऋत्विजों को ग्राह्म न हो पाता। और न यह 
मानना उचित होगा कि धपुनर्जन्मवाद एक वहुप्रचलछित आदिम' तथा प्राकृत' धारणा 
है क्यों के वह आत्मा की केवल औव्वेद हिक सत्ता तथा किसी रूप में कादा चि*क जन्म का 


४७-तु ०---ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्म, पू० २९८-९९, २८९-९०। 


बुद्ध और उनका युग श्३ 


॥ 

ही सिद्धान्त नहीं है, जो कि अनेक प्राचीन समाजों में सिद्धान्तित पाया जाता है, अपितु 
एक स्वभावत: विशुद्ध, अमर तथा अशरीरी आत्मा का सत्‌, और असत्‌, कर्म की अपरि- 
हार्य मक़्ति के द्वारा मुक्तिपर्यन्त वार-वार देह-धा रण का सिद्धान्त है। संसारवाद जीव, 
कर्म और मुक्ति अथवा .निवृत्ति के सिद्धान्तों से पृथक अपनी सत्ता नहीं रखता“। 
इसका आधार किसी भी विचारक की तर्क-बुद्धि का कादाचित्क और अपयेनुयोज्य 
विलास भी नहीं माना जा सकता। अन्यथा इसका व्यापक और संतत परवर्ती प्रभाव 
दुर्बोध हो जाता है। उत्तरकाल में भी पुनर्जन्म का युक्तिश: समर्थन नितान्त गौण रहा। 
क्ृतहानि' और अकृताभ्यागमः की युक्ति पीछे की उद्भावित है। और केवल इस 
युक्ति के सहारे शायद ही कोई पुनर्जन्म पर विश्वास रखता। योगियों का अछौकिक 
जान ही पुनर्जेन्म का वास्तविक साक्ष्य है और योग-विद्या में अभिज्ञ मुनि-धमणों का बढ़ता 
जीवन्त प्रभाव ही संसारवाद की वैदिक परम्परा में अनुप्रविप्ट और जनता में प्रचलित 
करा सका। 
भोक्षमार्ग 

देवताओं को पुरुषवत्‌ मानकर स्तवन और अन्नादि के अर्पण द्वारा उनका प्रसादन 
सरल था। अलक्षण और अनिर्वाच्य ब्रह्म अथवा आत्मा की प्राप्ति किस प्रकार हो ? 
दूसरी ओर, संसार से मुक्ति के लिए भी उपाय आवश्यक था। और इन उपायों में 
प्रधान था आत्म-ज्ञान । प्रायः उपनिपदों में यह विश्वास है कि योग्य गुरु से उपदेश 
सुनने पर तत्त्व-ज्ञान प्राप्त किया जा सकता है। गुरु प्राय: शिप्य के लिए ब्रह्मचर्यवास 
आवश्यक समझते थे, पर यह ज्ञान का साक्षात्‌ अथवा आवश्यक उपाय नहीं था" । 
सच्चरित्र तथा नैतिक गुणों पर भी वल दिया गया है, किन्तु वे परम्परा-द्वार ही हैं 


४८-संसारवाद की उत्पत्ति पर द्वर ०---बही,पु० २८०-८८,अन्य मतों के लिए, तु०-- 
टाइलर, प्रिमिटिव कल्चर, जि० २, पृ० १६, ई० आर० ई०, जि० १२, 
पृ० ४२६, ओल्देनबर्ग, दी लेर देर उपनिषदेन उन्द दी आनफेंगे देस बुद्धि- 
समुस, पु० २७ प्र०, १०५ प्र०, रा० वाले पूर्से, लेंद जूस्कों ३०० आवाँ 
जंसी, पु० २८२ प्र०, वेलबल्कर एण्ड रानाडे, दि क्रियेटिव पीरियड आँब 
इण्डियन फिलॉसफी, पृ० ८२॥ 

४९-यूथा, दा० उप० ६.१४.२, इवेताइवतर० ६.२३, छा० उप० ४.९.३ ॥ 

५०-यथा, छा० उप० १८.७ प्र०, वही, ४.४-१० ॥ 

५१-यथा, कठ० १.२.२३॥ 


श्४ड बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


छः 

यह स्वीकार किया गया है कि यदि उपदेश का श्रवण पर्याप्त न हो तो उस पर मनन 
और निदिध्यासन करना चाहिए, किन्तु यहाँ भी ये वाद की क्रियाएँ एक प्रकार से वाधक- 
निराकरण मात्र करती है। प्रधान द्वेतु श्रवण ही है! । अर्थात्‌ उपनिपदों प्लें प्रायः 
आत्मा अथवा ब्रह्म के लिए छव्द को ही प्रमाण माना गया है | कुछ स्थलों पर यह भी 
स्पप्ट कर दिया गया है कि आत्मा समस्त विपयों का भासक होने के कारण स्वयं 
भास्य अथवा विपय नहीं वन सकता। आत्मा नित्य-सिद्ध है, न कार्य है न ज्ञाप्य । 
आत्मज्ञान के लिए केवल उस अज्ान का निरास अपेक्षित है जो कि देहादि-विपय-वर्ग 
में आत्म-प्रतीति-रूप है। इस दृष्टि से आत्मा का स्वरूप-वर्णन तथा प्राप्ति का उपाय, 
दोनों ही नेति नेति' इन शब्दों में सूचित हैं । 

गुरूपदेश तथा तत्त्व-विचार के अतिरिक्त कहीं-कहीं उपनिपदों में भक्ति तथा 
योग की भी साधन के रूप में सूचना उपलब्ध होती हैं । इवेताशवतरोप निपद्‌ में कहा है-- 

यस्य देवे परा भक्तियंथा देवे तथा गुरौ । तस्येते कथिताह्मर्था: प्रकाशन्ते महात्मन:॥ 

कठ में कृपा के सिद्धान्त की अभिव्यक्ति है-- नायमात्मा प्रवचनेन लभ्यो न मेधया न 
” बहुना श्रुतेन | यमेवेष वृणुते तेन लभ्य: तस्यैप आत्मा विवृणुते तनूं स्वाम्‌ ॥” ईश के 
प्रारम्भ में तथा छान्‍्दोग्य के घोर आंगिरस के उपदेश में गीता के निष्काम कर्म की पूर्व- 
सूचना प्राप्त होती है। 
सांख्य-योग 

कठ, मुण्डक और इ्वेताइवतर में सांख्य-योग का परिचय मिलता है। प्रायः 
46 माना जाता है कि सांख्य और योग अपने परवर्ती परिनिष्ठित रूप में कमशः: विकसित 
हुए और इस विकास की पहली अवस्था उपनिपदों के इन संदर्भों में उपलब्ध होती हैं/। 
किन्तु औपनिपद सांख्य के परवर्ती सांख्य से मेल न खाने का एक और भी कारण हो सकता 
है और वह यह कि उपनिपदों में सांख्य की अवतारणा नहीं की गयी है, केवल कुछ सांख्य- 
सिद्धान्तों का बेदान्त की दृष्टि से उपयोग किया गया है। अर्थात्‌ औपनिपद, सांख्य 
विशुद्ध सांख्य नहीं, सांख्य की छायामात्र है। वस्तुत: सांख्य दर्शन के लिए वैदिक मूल 


५२-तु०--पंचदर्ष, ९.३०, वेदान्तपरिभाषा, (हरिदास संस्कृत ग्रंथमाला, ) 
पृ० १९९। हे 

५३-तु ०---य्ाकोबी, दी एन्तवि क्लुंग देर गॉतेस इदे बाइ देन इन्देनें, पृ० २४-२५, 
ओल्देनबर्ग, दी लेर इत्यादि (पुर्वे०), पृ० २०६ प्र० । 


बुद्ध और उनका युग श््‌ 


७ 

नहीं खोजना चाहिए। स्वयं सांख्य कारिका में, जो कि सांख्य का सवसे प्रामाणिक 
और प्राचीन ग्रन्थ है, वैदिक मार्ग को अविशुद्धिक्षयातिशययुक्त' कहा है'। वेदान्त-सुत्रों 
के प्रवात़ (प्रकृति) को अद्व्द' अर्थात्‌ वेद-विरुद्ध कहा हैं*। सिद्धान्तशः भी विरोध 
अप रिहाय॑ है---औपनिषद सिद्धान्त चेतनकर्तृत्ववाद अथवा पुरुषवाद है, सांख्य-सिद्धान्त 
अचेतन-कतुत्ववाद अथवा प्रधानवाद है। सांख्य दर्शन स्वयं अपना मूल अनादि श्रुति 
में नहीं, किन्तु कपिल मुनि के उपदेश में मानता है। कपिल मुनि', इस संज्ञा में कदाचित्‌ 
“पिश ड्व वस्त्रधारी मुनियों की ओर इंगित पाया जाता है। सांख्य दर्शन की निरीश्वर- 
बादिता, निवृत्तिपरायणता और श्रुति-विरोध से इस संकेत का समर्थन होता है और 
उसके मूल की श्रमण-विचारधारा में खोज युक्ति-संगत प्रतीत होती है, न कि वैदिक- 
विचारधारा में । किन्तु यह निस्सन्देह है कि उपनिपदों के सांख्यसन्दर्भ वैदिक क्षेत्र में 
श्रमण-प्रभाव को विशद करते है । मुण्डकोपनिपद्‌ का नाम ही इस प्रसंग में अवधेय है 
क्योंकि मुण्डक का साधारण अर्थ श्रमण ही होता है। 

सांख्य के साधन पक्ष का कुछ परिचय तो सांख्य के सिद्धान्त-पक्ष के परिचय से ही 
आक्षेप्य है। इसके अतिरिक्त योग की अन्य प्रक्रियाओं का सांख्य से कोई अपरिहार्य 
संबंध नहीं है और उनका कुछ-न-कुछ परिचय नाना प्रकार के रहस्यवाद की परम्पराओं 
में मिलता है। किन्तु, गुरु-शिप्य-परम्परा में संरक्षित, एक व्यवस्थित आध्यात्मिक 
विज्ञान के रूप में योग-विद्या सांख्यादि श्रमण-संप्रदायों में उदभूत और परिपुप्ट हुई । 
उपनिपदों में नाना रहस्यवादी संकेत मिलते हैं और ध्यान का उल्लेख भी**। अधिकांश 
उल्लेखों से रीतिवद्ध योगविद्या के परिचय का अनुमान नहीं किया जा सकता, किन्तु 
कठ और श्वेताश्वतर के उल्लेख विशिष्ट हैं और अवश्य ही योग-विद्या की गहरी जान+- 
कारी जतलाते हैँ। 

इ्वेताशवतर से यह भी स्पप्टतर प्रतीत होता है कि वह युग एक बौद्धिक और 
आध्यात्मिक आन्दोलन का था जब कि नाना दाशनिक मत प्रस्तुत किये जा रहे थे ।४ 


पढे-द्र ०---ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्म, पु० ३२०५-९, तु ०--पगावें, दी सांख्य फिलो- 
जोफो, पृ० ३, प्र०; तु०--कीय, सांख्य सिस्टम, पु० ७-८। 

५५-सांख्यकारिका, का० २। 

५६-बूह्ासूत्र, १.१.५॥ 

५७-द्र०---ऑरिजिन्स आव बुद्धिज्म, पृ० ३०१-२। 

५८-इबेताइवतर० १.१-२ । 


१६ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


छ 
यही धारणा वहदारण्यक की जनक-सभा के विवरण से और प्रब्नोपनिपद्‌ तथा अन्य 
स्थलों से भी मन में वनती है” । यह प्रतीत होता है कि विदेह के अन्युदय के युग में 
आय॑ और आर्येतरीय सांस्कृतिक सम्पर्क घनिप्ठ और आध्यात्मिक वौद्धिक झ्तर पर 
सविद्येप फलप्रद वन गयां। ब्रह्म, आत्मा और ईइवर, संसार, कर्म और निवृत्ति के 
जटिल विपयों पर इस समय नाना ब्राह्मण और श्रमण मनीपी दत्तावधान थे। 


छठी शताब्दी ईंसापूर्व 


सामाजिक परिवतंन--ई० पू० छठी घताव्दी समस्त प्राचीन संसार में व्यापक 
घर्ममधार का यग था जबकि चीन, यूनान और भारत में वौद्धिक और आध्यात्मिक 
प्रतिभा का आइचरयंजनक प्रस्फुरण देखकर ऐसा प्रतीत होता है कि मानो पिछली 
अनेक सहस्राव्दियों की पर्यपणा के वाद मानव-जाति-मात्र के लिए अभिसम्बोधि' का 
युग उपस्थित हुआ हो। इस व्यापक आध्यात्मिक ऋान्ति के लिए ऐतिहासिक हितु- 
प्रत्यय-सामग्री' का समुचित निर्देश करना सरल नहीं है । भौतिकवादी दृष्टिकोण के 
अनुसार मानव-चेतना के परिव्तनों का कारण सामाजिक धरातल पर खो जना चाहिए“; 
अध्यात्मवादी दृष्टि के अनुसार चेतनागत क्रान्ति ज्ञान के स्वाधीन विकास अथवा अति- 
मानवीय प्रेरणा से ही उत्पन्न होती है। इन दोनों दृष्टियों में से किसी की भी अवहेलना 
नहीं की जा सकती। सच तो यह है कि दोनों परस्पर सापेक्ष हैं, क्योंकि जहाँ एक ओर 
भौतिक-सामाजिक परिवर्तन के पीछे भी अन्ततोगत्वा नवीन आविप्कार और उनकी 
जननी प्रतिभा कारणरूप में विद्यमान हैं, वहाँ दूसरी ओर सामाजिक धरती के अनुकूछ 
ध होने पर किसी भी आध्यात्मिक वीज का प्रवल ऐतिहासिक परम्परा के रूप में प्ररोह 
असंभव है। ई० पू० छठी और पाँचवी दवताव्दियों में अनेक महापुरुषों और मनीपियों” 
के चिन्तन और उपदेश के साथ ही महत्त्वपूर्ण आथिक और सामाजिक परिवतंन भी 
दृष्टिगोचर होते हैं, जिन्होंने न्यूनाधिक मात्रा में कुछ सामाजिक वर्गों के लिए कलेश 
और उसके द्वारा जिज्ञासा के भाव को जन्म दिया होगा। सामाजिक परिवर्तन और, 
आति का अनुभव निस्सन्देह धर्म और दशंन की नयी सरणियों की खोज से सम्बन्ध 
रखता है, किन्तु सामाजिक क्रान्ति नवीन चिन्तन की अपेक्षामात्र को जन्म देती है. 
५९-बहदारण्यक० ३॥ 


६०-उदाहरणार्थे, द्र०--कार्ल मास, क्रिटीक आँव पुलोटिकल इकॉनमी, प्रेफेस, 
गॉडर्न चाइल्ड, हिस्टरी । 
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बुद्ध और उनका युग १७ 


सिप 


उसके विपय और प्रकार का निर्णय नहीं करती । संस्कृति के आध्यात्मिक पक्ष के 
विकास में प्रतिभा वीज का कार्य करती है और सामाजिक स्थिति भूमि का। दोनों के 
सहयोग से ही नवीन आध्यात्मिक परम्पराएँ वनतीं और बढ़ती हैं। बुद्ध भगवान्‌ की 
देशना में उनकी विश्विप्ट आध्यात्मिक अनुभूति कितनी और किस रूप में अभिव्यक्त 
हुईं, इसमें तत्कालीन समाज और चिन्तन का हाथ अवद्य ही था । 


जनपद 

भारत में छठी शताब्दी तक जनों के संचार और संनिवेश' का यग बीत चुका था 
और राज्य के संगठन में साजात्य की अपेक्षा देश-तत्त्व अधिक महत्त्वशाली हो गया 
था। फलत: जनों का स्थान जनपदों ने ले लिया था जिनमें कुछ राजाधीन थे और 
कुछ गणाधीन | अंगृत्तरनिकाय की एक प्रसिद्ध सूची के अनुसार उस समय सोलह 
महाजनपद' थे जिनके नाम इस प्रकार हँ--कासि, कोशल, अंग, मगध, वज्जि, मल्ल, 
चेतिय, वंस, कुरु, पञ"चाल, मच्छ, सूरसेन, अस्सक, अवन्ति, गन्धार और कम्बोर्जा । 
जैन वियाहपन्नत्ति में उससे अंगतः भिन्न सूची दी गयी है जिसमें बंग, पाढ, और लाढ 
के नाम उल्लेखनीय हैं। जनपद परस्पर संघर्ष में निरत थे और उनकी स्थिति परिवर्तंन- 
शील थी। सदर उत्तर-पश्चिम में शाखामनीषी साम्राज्य का प्रसार महत्त्वशाली घटना 
थी यद्यपि इस प्रसार की देश-गत और काल-गत परिधियों के विपय में अथवा इसके 
तत्केललीन ऐतिहासिक, सांस्क्ृतिकप्रभाव के विषय में निविवाद रूप से कुछ कहना 
कठिन है। इस युग के उदीच्य भारत का महत्त्व और सांस्क्रतिक चित्र पाणिनि की 
अप्टाध्यायी में सुरक्षित है। मध्यदेश के जनपदों की संस्कृति उत्तरवेदिक साहित्य में 


६ १-साधारण लौकिक स्तर पर बेखरी के द्वारा ही उपदेश सम्भव है, किन्तु इस 
उपदेश को श्रोता अथवा वक्‍ता के संस्कारों से पृथक रखना असम्भव है। ये 
संस्कार ही ऐतिहासिक-सांस्क्ृतिक प्रभाव के मुख्य द्वार हें । किन्तु बेखरी के 
अतिरिक्त, अथवा शब्दरहित, उपदेश भी सम्भव होने के कारण, एवं अनोप- 
देशिक ज्ञान के सम्भव होने के कारण, सब ज्ञान को इतिहासानुविद्ध नहीं 
माना जा सकता । तथापि सामान्यतः लोकसिद्ध शास्त्रीय परंपराएँ दशब्दमय 
एवुंसंस्कारविद्ध ही हैं, अतएवं उनकी ऐतिहासिक आलोचना सम्भव है । 

६२-अंगुत्तर (रो०) जि० १ पृ० २१३, जि० ४, पृ० २५२, २५६, २६०। 

६३-द०--वासुदेवशरण अग्रवाल, पाणिनिकालोन भारत । 

२ ७ 
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और महाभारत के प्राचीन अंझों में प्रतिविम्बित है। पूर्वी उत्तरप्रदेश और विहार के 
जनपदों और उनकी संस्कृति का चित्र प्राचीन वौद्ध और जैन साहित्य में उपलब्ध 
होता है । इस प्रदेग् में गाक्यादि गणों और निग्नेन्थादि श्रमणों का प्राचुर्य था.और यही 
ैद्ध धर्म की जन्म-भूमि थी । दक्षिणापथ का परिचय इस युग में वहुत अल्प था। 
राजा और राजदीति---राजाओं का पारस्परिक संधर्ष उतना ही तीत्र था जितना 
कि राजाधीन और गणाधीन जनपदों का । जहाँ उपनिषदों में और जातकों में काशी 
एक वलवान्‌ स्वतन्त्र राज्य के रूप में हमारे सामने आती है, वुद्ध के समय में वह कोशल 
के साज्राज्य का एक अंग वन चुकी है। ऐसे ही विम्विसार के समय में मगध ने अंग 
जनपद को वलपूर्वक आत्मसात्‌ कर लिया। जाकक्‍्य गण कोशर की अधीनता स्वीकार 
करता था तव भी विदृडभ ने उस पर सांघातिक आक्रमण किया, और अजातशत्रु ने 
लिच्छवियों से संग्राम ठाना । 
इन घटनाओं में गण-राज्यों का हवास, राज-तन्त्र का उत्कर्प और मगध के साम्राज्य 
का प्रसार स्पप्ट देखे जा सकते हैं । इस युग के अनेकविध राजनीतिक परिवर्तनों ने 
स्वभावत: तत्संबंधी विचार-विमर्ण को प्रोत्साहित किया और दण्डनीति की उस 
परम्परा को जन्म दिया जिसकी चरम परिणति परवर्ती काल के कौटलीय अर्थशास्त्र 
में उपलब्ध होती है। अनेक ब्राह्मण विचारकों ने चक्रवर्ती राजा का आदर्श निरूपित 
किया था और इस आदर्श का तत्कालीन आकर्पण इससे स्पप्ट है कि वौद्धों ने उसका 
आध्यात्मिक क्षेत्र में उपयोग करना चाहा '। समाज और राज्य की उत्पत्ति तथा गणों 
के वलावल पर विशेष रूप से विचार किया गया जैसा कि दीघनिकाय, महाभारत और 
अर्थज्ञास्त्र से प्रकट होता है । 
शासन की वागडोर क्षत्रियों के हाथ में थी। उत्तर-पूर्वी भारत के शाक्य, 
लिच्छवि आदि गण क्षत्रियवहुल और राजशब्दोपजीवी थे । लिच्छवियों के ७७०७ 


६४-आधुनिक निरूपण के लिए द्री०--फ़रिक (अंग्रेजी अनुवाद) सोशल ऑर्गनाइजेशन 
इन नार्थ-ईस्टर्न इण्डिया इन दि एज आद्‌ बुद्ध; बी० सी० लॉ०, इण्डिया इन 
अर्लों बुधिस्ट एण्ड जेन लिटरेचर; जे० सी० जन, एन्द्येन्ट इण्डिया ऐज डिस्क्रा- 
इब्ड इन जेन कंतनन; टी० डब्ल्यू राइज डेविड्स--बधिस्ट इण्डिया इत्यादि । 
६प्‌-दीघ० लक्खण-सुत्तन्त, चक्‍्कवत्ति-सीहनादसुत्तन्त, दे०--नीचे । 
६-दीघ० अग्गज्जसुत्तन्त, महाभारत (चित्रश्ञाला प्रेस, पुना), ज्ञान्तिपर्व, 
अध्याय १०७; अथशास्त्र (त्रिवेन्धम्‌ संस्करण), जि० ३ पृ० श्डं४ड । 


हि 
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० 
राजाओं का उल्लेख प्राप्त होता है । कदाचित्‌ ये गण के मुख्य क्षत्रियकुलों के प्रधान 
थे। लिच्छवियों की न्याय-व्यवस्था विशप रूप से सूचारु थी। शाकयों में भी राजा 
अथवा राजश्व्दोपजीवी' शुद्धोदन का वाद में उल्लेख आता है । कपिलवस्तु में शाक्य 
गण का संस्थागार था जहाँ बढ़े और जवान एकत्र होते थे और परामश से गण के गासन 
का कार्य चलाते थे । इन गणों की शासन-पद्धति कितनी जनतन्त्रात्मक और कितनी 
सामनन्‍्ततन्‍त्रात्मक थी, यह निश्चय से नहीं कहा जा सकता । 

कोश, मगध आदि जनपदों में भी राजा और उनके सजात क्षत्रिय थे यद्यपि 
अजातशत्रु या विदूडभ सरीखे नये राजाओं का बल उनके अमात्यों की कूटनीति, सेना 
की शक्ति तथा व्यक्तिगत योग्यता पर अधिक निर्भर था, उनकी मूर्धाभिषिक्तता पर 
कम" । धर्म और अर्थ की विभिन्न दृष्टियों से राजकीय आदर्श दो रूपों में प्रकट होता 
है । धर्म की दृष्टि राजा के कत्तंव्यों पर जोर देती थी, अर्थ की दृष्टि राजा की शक्ति 
पर । धर्मविपयक धारणा भी ब्राह्मणों की और थी, बौद्धों तथा जैनों की और । 

क्षत्रिय और धामिक आन्दोलन--राजाओं और उनके बन्धुओं के जीवन-यापन 
के लिए अनेक व्यसन थे--मृगया, दूत, पान, स्त्रियाँ और युद्ध । किन्तु अनेक 
राजा अपने अवकाश में नवीन धर्म-दर्शन की प्रवृत्तियों को प्रोत्साहन देते थे । सच तो 
यह है कि ब्राह्मणों के समान ही क्षत्रिय भी इस युग में बौद्धिक जीवन का नेतृत्व करते थे । 
उपनियदों में अनेक ज्ञानी राजाओं का वर्णन आता है, जैसे पांचालराज प्रवाहण जैवलि 
जिन्होंने श्वेतकेतु के पिता उद्दालक को उपदेश दिया“। केकयराज अश्वपति और 
काशिराज अजातशत्र भी ब्राह्मणों को ज्ञान का उपदेश देते पाये जाते हैं । विदेह: 
राज जनक तो भारतीय आध्यात्मिक इतिहास में राजपि के रूप में सुप्रथित ही हैं । 
महाभारत में कृष्ण और भी प्म ज्ञान का उपदेश करते है। गीता में ज्ञान की एक राजपषि- 
परम्परा की ओर संकेत किया गया है जिसकी तुलना प्रवाहण जैवलि के द्वारा निर्दिष्ट 
क्षत्रिय-विद्या से होनी चाहिए । बुद्ध और महावीर भी क्षत्रिय उपदेशक थे 4 जैन 
परम्परा में तीर्थंकरों का क्षत्रिय होना अनिवायं है। 

यह उल्लेखनीय है कि कुछ विद्वानों ने क्षत्रियों को इस युग के एक ब्राह्मण- 
विरोधी धामिक-सामाजिक आन्दोलन का नेता ठहराया है” । किन्तु उपर्युक्त तथ्य 


६७-तु ०--जे० बी० बी० आर० ए० एस०, १९२१, पृ० १८६-८७। 

६८-बु ०9) उप० ६.२, छा० उप०, ५.३ प्र०॥ 

६९-छा० उप० ५.११ प्र०, बृ० उप० २.१॥ 

७०-तु०--राइस डेविड्स, बुधिस्ट इण्डिया, पृ० २५७, वेदिक एज, पृ० ४६८-६९ 4 
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म 
इस मत्र का निश्चित समर्थन नहीं करते । विद्यामित्र और वसिष्ठ के संघर्ष की 
कथा इस प्रसंग में निस्सार है और ऐसे ही महाभारत में उल्लिखिंत जामदग्न्य के कियें 
हुए क्षत्रिय-संहार की कथा को भी भार्गवों की अतिरंजित कल्पना ही मानना चाहिए” । 
ब्राह्मज-क्षत्रिय संघर्ष कीं ऐतिहासिकता स्वीकार करने के लिए कोई वास्तविक आधार 
नहीं मिलता | क्षत्रियों ने नवीन आध्यात्मिक और बौद्धिक आन्दोलनों में महत्त्व- 
पूर्ण भाग लिया, किन्तु इससे यह अनुमान नहीं किया जा सकता कि आथिक लाभ, 
सामाजिक प्रतिप्ठा अथवा राजकीय द्वक्ति के लिए ब्राह्मणों और क्षत्रियों में जातिश: 
अथवा वर्गश: संघ था। अवध्य ही नैप्कर्प्यपरक अशध्यात्मविद्या पौरोहित्य की विरो- 
धिनी थीं, पर इसके नेता वास्तव में श्रमण थे जिनकी आध्यात्मिक-सांस्क्ृतिक पर- 
म्परा में इस समय क्षत्रिय और ब्राह्मण दोनों ही थे। बुद्ध और महावीर जन्मना 
क्षत्रिय थे, किन्तु जाति के परित्यागपुर्वेक ही वे श्रमण वन सके । दूसरी और उपनिपदों 
में और गीता में संकेतित विश्युद्ध क्षत्रिय-विद्या कर्म का प्रत्याख्यान नहीं करती । 
फलत: उपलब्ध साक्ष्य के आधार पर केवल इतना ही स्वीकार किया जा सकता है 
कि पुरोहितों के कर्मकाण्ड का इस युग में अनेक दिशाओं से विरोध हुआ, जिसका श्रमणों, 
प्रवुद्ध क्षत्रियों और अध्यात्मवादी ब्राह्मणों ने नेतृत्व किया । 

आशिक प्रगति---म्रामीण और आरण्यक' वैदिक सम्यता अब अनेकत्र नगर- 
वासिनी हो गयी थी” । व्यापार के सुटूर-विस्तृत स्थल और जल-पथों पर सार्थवाहों 
के उद्यम ने इन नगरों को समृद्धि प्रदान की थी । नागरिक वाणिज्य और व्यवसाय 
श्रेणियों में संगठित थे और इन श्रेणियों के प्रधान श्रेप्णी समाज में और राजसभा में 

* प्रतिष्ठा प्राप्त करते थे । नागरिक जीवन का विविध विकास इस युग के सामाजिक 
दृश्य को पिछले युग से विभकत करता है | व्यावसायिक प्रविभाजन से उत्पन्न व्यापार 


७१-तु०---सुक्धंकर, क्रिटिकल स्टडोज़ इन दि महाभारत, पृू० २७८-३३३, 
(पूना, १९४४) । 

७२-द०--ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्म, पृ० ३१४-१५, तु० सी० ए० एफ० राइज् 
डेविड्स, केम्ब्रिज हिस्टरी, जि० १, पृ० १८९ प्र०, एन० सो० वन्दोपाध्याय, 
इकोनामिक लाइफ एण्ड प्रोग्रेस इन एन्द्येन्ट इण्डिया, जि० १, भाग ३।॥ 

७३-व्यापारपथों एवं सार्थवाहों पर, द्र ०--राइज डेबरिड्स, बुधिस्ट इण्डिया, पृ० 
१०३-१०५, मोतीचन्द, सार्थवाह । 

७४-छरेणियों पर, द्र०--मजुमदार, कॉरपोरेट छाइफ इन एसयेन्ट इण्डिया । 
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न 
को स्वयं एक विनिमय-साधन की अपेक्षा रहती है । द्रव्य (मनी) का आविर्भाव 
इस अपेक्षा की पूति करता हुआ समाज में एक नयी और रहस्यमयी-सी झक्ति को जन्म 
देता है ।, समाज में पहले की अपेक्षा अधिक परिवर्तनशीलता आती है, सामाजिक 
चिन्तन अमूर्त और पुरुष-निरपेक्ष वनने लगता है, और सामाजिक सम्बन्धों का वस्तु- 
सात्करण' (रेइफिकेशन') प्रारम्भ हो जाता है" । बुद्ध के समय में ही भारतीय 
संस्क्ृति सर्वप्रथम द्रव्य के युग” में अवतीर्ण हो रही थी। यह श्रमणों का ही नहीं, 
श्रेष्ठियों का युग था । अंग के भेण्डक, कोशलू के अनाथपिण्डिक और कोशाम्बी के 
घोपक इन घनाढ़्य श्रेप्ठियों के कुछ ज्वलन्त उदाहरण हैँ । यह स्मरणीय है कि ये 
बड़े श्रेप्ठी प्रायः उस यूग के संन्यास-परायण श्रमण-सम्प्रदायों के पोषक थे। 

कुछ इतिहासकारों ने सोलहवीं शताब्दी के यूरोपीय धार्मिक सुधार को तत्का- 
लीन बनिक-वर्ग के अभ्युदय के साथ जोड़ा है”। ऐसे ही, कुछ विद्वानों का सुझाव 
है कि जैन और बौद्ध धर्मो के अम्युदय में भी श्रेप्ठियों की अनुकूलता एक सहयोगी 
कारण था । इस सुझाव के लिए विशुद्ध सम्भावना के अतिरिक्त विद्येप प्रमाण नहीं 
हैं। यह सच है कि प्राचीन वैदिक देवता और यज्ञ एक ग्रामीण और क्ृषिप्रधान 
सामाजिक परिवेष में उद्भूत हुए थे । नगर-जीवन के बदले हुए वातावरण में पुराने 
वैदिक धर्म के प्राकृतिक व्यापारों तथा ग्राम-जीवन सम्बन्ध रखनेवाले अनेक प्रतीकों 
का धुँवलाना उतना ही स्वाभाविक था जितना उनके साथ उस श्रद्धा का जो कि पुराने 
देवताओं और उनके याज्ञिक कर्मकछाप का आधार थी। तथापि यह स्मरणीय है कि 
ग्रोटेस्टेंट आन्दोलन के विपरीत जैन और बौद्ध सम्प्रदाय निवृत्तिपरक थे और उनके 
अनुसरण का धा्िक सम्पत्ति के हथियाने के लोभ के साथ कोई सम्बन्ध स्थापित नहीं * 
किया जा सकता। और फिर इन सम्प्रदायों को सुधारवादी कहना वस्तुतः संगत नहीं 
है। अतएव यद्यपि यह निविवाद है कि श्रेप्ठियों ने श्रमणसम्प्रदायों की सहायता 
की, यह नहीं कहा जा सकता कि इन सम्प्रदायों का उद्भव अथवा विकास समाज के 
धनिक-वर्ग के तत्कालीन उद्भव तथा विकास के साथ अनिवार्य सम्बन्ध रखता था। 

ब्राह्मण वर्ग--त्राह्मण इस युग में अपना सामाजिक श्रेप्ठत्व प्रस्यापित करते थे 
और पुरोहित तथा आचार्य के जीवन को अपना आदर मानते थे। धर्मश्षास्त्र के 


७५-तु#/--स्वीजी, थियरी आँव केपिटलिस्ट डिवेलपमेंट, पृ० ३५ प्र०। 
६-द्र ०--मलरूलसेकर, डिक्शनरी आँव पालिग्रोपर नेम्स, २ जि० । 
७७-पतु ०--दाउनी, रिलिजन एण्ड दि राइज़् ऑब केपिदलिज्म । 
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० 
अनुसार ब्राह्मण के ६ प्रधान कर्तव्य थे--यजन, याजन, अध्ययन, अध्यापन, दान और 
प्रतिग्रह । पर यथाथ् मे अनेक ब्राह्मण न पुरोहित थे न आचार, कुछ प्रशासकीय कार्यो 
में अधिकृत थे और कुछ जमींदार अथवा क्षुद्र किसान, अथवा दारेद्र कर्मकुर थे४। 
साधारण जनता के जीवन में जटिल श्रौत यागों की अपेक्षा नाना गृह्य कर्मों का अनु- 
प्ठान अधिक महत्त्व रखता था । यह स्मरणीय है कि जहाँ श्रौत कर्म का वौद्धों और 
जैनों ने बहुत विरोध किया, गृह्य कर्मों का वौद्ध और जैन उपासकों ने स्वंथा तिरस्कार 
नहीं किया। अतएव परवर्ती काल में उदयनाचार्य ने कहा कि नास्त्येव तद॒दर्शनं यत्र 
सांवृतमेतदित्युक्त्वापि गर्भाधानाइन्त्येप्टिपयन्तां वैद्विकी क्रियां नानुतिप्ठति जन: । 
ऊपर उपनिपदों की आलोचना में यह कहा गया है कि स्वयं ब्राह्मणों के धर्म में कर्म- 
काण्ड के अतिरिक्त ज्ञान-काण्ड ने महत्त्वशाली स्थान पा लिया था और ब्राह्मण ऋत्विजों 
और आचार्यो ने इसका सतत प्रयत्न किया कि उनके धर्म का प्रगतिद्ीलतम दार्शनिक 
सिद्धान्तों से साम>जस्य बना रहे । आत्मवाद और ब्रह्मवाद का समन्वय तथा संसार- 
वाद और कर्मवाद का स्वीकार, इस प्रवृत्ति के उदाहरण हैं । महाभारत में, विशेषत: 
गीता और शान्तिपवं में, कर्म और ज्ञान के प्रचलित विरोध का स्पप्ट परिचय 
मिलता है। मोक्षघर्म पव में ज्ञान को प्राधान्य दिया गया है। भगवदगीता में कर्म 
और ज्ञान के समन्वय का प्रयत्न किया गया है। ये दोनों धाराएँ उपनिपदों में भी 
देखी जा सकती है--मुण्डक में कर्म का तिरस्कार, ईश और अंशतः छान्दोग्य में ज्ञान- 
कर्म-समुच्चय । यह कहा गया है कि वैदिक प्रवृत्ति धर्म का विरोध उत्तरपूर्व में 
व्यापक रूप से किया गया जब कि उत्तर-पर्चम में प्रवृत्ति और निवृत्ति के समन्वय 

*का यत्न किया गया । इस प्रकार एक ओर वौद्ध धर्म और जैन धर्म का तथा दूसरी ओर 
भागवत धर्म का विकास हुआ” । इस मत में बौद्धिक प्रवृत्तियों का जैसा असंकीर्ण 
प्रादेशिक विभाजन अभीष्ट है वसा यथार्थ में सिद्ध नहीं किया जा सकता । इतना 
अवश्य सत्य है कि गणों और श्रमणों के पूर्वी प्रदेशों में निवृत्तिपरक सम्प्रदायों का 


७८-तु०--फिक, पुबं० (कलकत्ता, १९२०), पृ० २२२ प्र०। 

७९-आत्मतत्त्वविवेक (चोखम्भा संस्कृत ग्रन्थमाला) पु० ४१७--“ऐसा कोई 
दर्शन नहीं है जिसमें छोग गर्भाघान से लेकर अन्त्येष्टि क्रिया पर्यन्त बेदिक कर्म 
को सांवृत्त बताते हुए भी उसका अनुष्ठान न करते हों 0? « 

<८०-तु०---आर ० जी० भष्डारकर, वेष्णविज्म, शविज्म, एन्ड अदर साइनर रिलिजस 
सिस्टम, पृ० ४१-४२ । 
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व 
जितना प्रचार था उतना इस समय पश्चिमी प्रदेशों में नहीं था। इस आपेक्षिक भेद का 
कारण न तो मूछतः भौगोलिक था--क्योंकि भौगोलिक कारणों का विशिष्ट बौद्धिक 
अथवा आध्यात्मिक प्रवृत्तियों से सम्बन्ध जोड़ पाना सरल नहीं है --और न एक 
व्यापक सुधार की प्रव॒ त्ति का अतर्क्य न्यूनाधिक था, प्रत्युत यह स्वीकार करना होगा 
कि उत्तरपूर्वी आध्यात्मिक आन्दोलन वैदिक धर्म का आन्तरिक सुधार-आन्दोलन न 
होकर वास्तव में श्रमणों के प्रभाव का विस्तार था जिसमें प्रादेशिक, सामाजिक, 
सांस्कृतिक कारण सहकारी बन गये, जब कि पदिचिम में वैदिक धर्म के अन्तर्गत सुधार 
की प्रवृत्तियाँ अनेक रूयों में विकसित हुई। 

प्रचलित धर्म--भारतीय समाज में सदैव अनेक सांस्कृतिक स्तर संगृहीत रहे हैं 
और उनके अनुरूप धार्मिक निप्ठा भी विविध रही है। भगवद्‌गीता में कहा गया 
है 'सत्त्वानुरूपा सर्वेस्य श्रद्धा भवति भारत । श्रद्धामयोअ्यं पुरुषो यो यच्छद्ध: स एव 
सः ।। यजन्ले सात्त्विका देवान्यक्षरक्षासि राजसा:। प्रेतान्भूतगणांश्चान्ये यजन्ते 
तामसा जनाः: ॥” (१७, ३-४) “ देव-पूजा वैदिक थी और यहाँ सातक्तिविक कही गयी 
है। यक्ष-पूजा, जिसे यहाँ राजस कहा गया है, साधारण जनता में सुप्रचलित थी । 
यक्ष शब्द प्रायः देवता के समान ही अर्थ रखता था, और यक्ष-पूजा को जनेकांश में आर्य- 
धर्म का ही प्रचलित, परिवर्तित और परिवर्धित रूप मानना अयुक्त न होगा । यक्षों 
को अलौकिक सत्त्व माना जाता था जो प्रायः वृक्षों में निवास करते थे और प्रसन्न होने 
पर नाना सांसारिक कामनाओं की पूर्ति का वर देते थे । वे अनेकत्र स्थानदेवता अथवा 
कुलदेवता के रूप में प्रतिष्ठित थे। यम और शक्र के साथ उनका विशेष संबंध था | 
कभी वे अनिष्टकारी भी हो सकते थे और आवेश के कारण भी बन जाते थे | यक्षियों 
में अप्सराओं का सादृश्य देखा जा सकता है और कभी वे पुरुषों को प्रलोभित करती 
मिलती हैं । कुछ यक्ष बाद में ब्राह्मण और बौद्ध देवताओं में रूपान्तरित पाये जांते हैं 


८ १-भौगोलिक और बौद्धिक तत्त्वों के सम्बन्ध पर, तु०--बकल, हिस्टरी आँव 
सिविलजेशन इन इंग्लेण्ड, अध्याय २, इसकी आलोचना, छॉर्ड एक्टन, 
हिस्टॉरिकल एसेज एण्ड स्टडीज, अध्याय १०-११॥ 

<२-्रर्म्ात्‌ सबकी श्रद्धा सत्त्वानुरूप होती है, मनुष्य श्रद्धामय हे, जिसकी जेसी 
श्रद्धा है, वह वसा ही है। सात्तिक पुरुष देवताओं का यजन करते हूं, राज- 
सिक यक्ष-राक्षसों का, तथा अन्य तामसिक जन भूत-प्रेतों का । 
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० 
और उनका प्रभाव कुछ अंझों में प्रतिभा-विधान की परम्परा तथा तान्त्रिक पद्ध तियों 
पर देखा जा सकता है।* ः 
यक्षों की पूजा के अतिरिक्त नाना प्रेत, भूत और पश्चुओं की तामस पूजा. भी लोक 
में प्रचलित थी । इन्द्र, स्कन्द, रुद्र, मुकुन्द, यक्ष, प्रेत, नाग आदि के अनेक उत्सव मनाये 
जाते थे । इन अवसरों पर ब्राह्मणों और श्रमणों को, दरिद्रों को और भिखारियों को 
दान दिये जाते थे और खिलाया जाता था । इन उत्सवों में जन'्संमर्दे और मद्यपान 
अविदित नहीं थे और इनकी तुलना बौद्ध ग्रन्थों में उल्लिखित समज्जा' से की जा 
सकती है ।* 
प्रचलित धारणा के अनुसार जीव एक सूक्ष्म और अप्रत्यक्ष पुरुष है जो कि स्थूछ 
आधिभौतिक देह का संचालन करता है और मन और प्राण की चेप्टाओं का वास्त- 
विक आधार है । उपनिपदों और बौद्ध ग्रन्थों में इस प्रकार की धारणा नाना रूपों में 
हमारे सामने आती है । “अंगुप्ठमात्र: पुरुषो<न्तरात्मा सदा जनानां हृदये संनिविट'ः * 
(कठ० २.६.१७), “इहेवान्तः शरीरे सौम्य स पुरुषो"* *” (प्रइन ६.२), “ये 
एपोउक्षिणि पुरुषों दृश्यत एव आत्मेति* * *” (छा० ४.१५.१), “अथ योथ्यं भगवोःप्सु 
परिख्यायते यहचायमादर्श कतमएप इत्येप उ एवंपु सर्वेप्वेतेप्‌ परिख्यायत इति” 
(छा० ८.७.४), “य एष स्वप्ने महीयमानइ्चरत्येप आत्मेति' **” (छा० ८.१०.१) 
आदि उपनिपदों के वाक्यों ने आत्मविषयक ऐसी प्रचलित धारणा का उल्लेख 
मिलता है। किन्तु इस प्रकार की सूक्ष्मदेहाध्यास-युक्त धारणा उपनिपदों के वास्त- 
<विक सिद्धान्त को प्रकट नहीं करती । जीव अथवा आत्मा--इन छब्दों से एक 
ओर प्रचलित, अध्यास-दूपित पुरुषविषयक धारणाएँ और दूसरी ओर उपनिषदों के 
अनिर्वंचनीय, किन्तु अनपोह्य आत्मा का सिद्धान्त, ये दोनों ही सूचित होते रहते हैं । 
बौद्ध ग्रन्थों में जीवन! तथा आत्मा' का प्रयोग प्राय: पहले अर्थ में, अर्थात्‌ प्रत्यगात्मा 
में अध्यस्त सूक्ष्मादि देह के अर्थ में, होता रहा है। ब्रह्मजाल युत्तन्‍्त, पायासि० आदि 
सन्दर्भों में यह स्पप्ट है । वस्तुत: यही अर्थ बुद्धिस्थ रखने पर नैरात्म्य' के सिद्धान्त 
की संगति होती है । आत्ममात्र का प्रत्याख्यान नहीं किया जा सकता क्‍योंकि वह अपनी 
ही सत्ता का अपलाप होगा और स्वयं व्याहत । आत्मा की विशिष्ट व्याख्याओं का 


रद 
८३-यक्षों पर द्र०--कुमारस्वामी--यक्षज २ भाग । 


८४-द्घ०---ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्म, पृ० ३१८-१९॥। 


श 


४40 60 2५ कर 


बुद्ध और उनका युग रप्‌ 


अवश्य खण्डन किया जा सकता है, यथा इसका कि आत्मा में क्तृत्व और नित्यत्व दोनों 
धर्म है, किन्तु इन व्याख्यानों में आत्मा की अनिर्वाच्यता का संग्रह अयुक्त होगा । 
परिव्राजक-उद्भव---छठी शताव्दी के लौकिक जीवन का नेतृत्व राजाओं और 
श्रेष्ठियों, ऋत्विजों और आचार्यों के हाथ में था जो कि शक्ति और धन से अथवा देव- 
ताओं की कृपा से अपने और दूसरों के लिए भोग और सुविधाएँ जुटाने में दत्तचित्त 
थे और जिनके प्रयत्न से साम्राज्य विस्तुत और नगर समृद्ध हो रहे थे । दूसरी ओर, 
सामाजिक जीवन के इस प्रवृत्ति-पक्ष की सर्वथा अवहेलना करते हुए अनेक श्रमण, 
मुण्डक अथवा भिक्षु जीवन के अवार्य दु:ख से तप्त जनता के समक्ष निवृत्ति और शान्ति 
का आदशं उपस्थित कर रहे थे। संसार-त्याग के प्रचारक नाना पापण्डों' में विभक्त 
इन परित्राजकों का अभ्युदय और प्रभाव इस युग के घामिक जीवन का सम्भवतः 
सबसे महत्त्वशाली तथ्य था। 
याकोवी ने यह सुझाव प्रस्तुत किया है कि ब्राह्मण भिक्षुओं के अनुकरण में बौद्ध 
और जैन भिक्षुओं का उदय हुआ था ।” इसके समर्थन में उन्होंने मुख्य युक्ति यह 
दी है कि वौद्ध और जैन भिक्षुओं के नियम गौतम और वौधायन के धर्म-सूत्रों में प्राप्त 
नियमों से सादृश्य रखते हैं। वस्तुतः यह सादृश्य केवल संसार-त्याग के आदर्श की 
समानता में पर्यवसित हो जाता है और अत्यन्त व्यापक नियमों की परिधि का अति- 
क्रमण नहीं करता । याकोती का विश्वास था कि निवृत्ति का आदर्श ब्राह्मणों के धर्म 
में पहले उदित हुआ और चतुर्थ आश्रम के रूप में व्यक्त हुआ । पीछे इस आदर्श का 
वौद्धों और जैनों ने अनुसरण और अनुकरण किया । किन्तु इस अभ्युपगम के समर्थन 
में पर्याप्त युक्ति-वल नहीं दीखता क्योंकि चातुराश्रम्य के सिद्धान्त की ब्राह्मण-धर्म में 
प्रतिष्ठा सर्वप्रथम धर्म-सूत्रों में हुई, उसके पहले नहीं। और, अधिक संभावना इस 
वात की है कि संसार-वाद के साथ परित्रज्या का भी ग्रहण ब्राह्मणों ने श्रमणों से किया, 
न कि श्रमणों ने ब्राह्मणों से । 
वैदिक संहिताओं में तथा ब्राह्मणों में आश्रम शब्द की कहीं उपलब्धि नहीं होती । 
सायण ने ऐतरेय ब्राह्मण के 'किन्नु मं किमजिनं किम इमशूूणि कि तपः। पुत्र 
ब्रह्माण इच्छध्व॑ स वें लोकों वदावद: ॥ (३३.१) । इस इलोक की व्याख्या में 
कहा है कि “आश्रम-चतुप्टयं विवक्षितम्‌” और काणे महोदय ने इसको वैदिक- 
ही 
<५-एस० बी० ई० जि० २२, भूमिका, तु०--मेक्‍्समूलर, ह॒बेर्ट छेक्चर्स, पृ० 
३५१, बूलर, बौधायन-घर्म सूत्र (एस० बी० ई० में अनु? )ी। 
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साहित्य में चार आश्रमों का प्राचीनतम, अस्फूट उल्लेख माना है।” किन्तु यह 
व्याख्या निविवाद नहीं कही जा सकती, विशेषतः सायण का 'मरू' को गाहंस्थ्य का 
द्योतक मानना । सम्भव है कि इस इलोक में ब्रह्मचारियों, तपस्वियों और मुनियों की 
ओर संकेत हो, किन्तु किसी स्वीकृत चातुराश्रम्य की व्यवस्था की ओर संकेत नहीं है । 
उपनिषदों में जैसे कुछ स्थलों में संसारवाद और कर्मवाद का अभ्युपगम है, वैसे ही कुछ 
स्थलों में संसार-त्याग का भी उल्लेख मिलता है । इ्वेताइवतर में अत्याश्रमिन्य:' 
पद पाया जाता है,” बृहदारण्यक में याज्ञवल्क्य से सम्बद्ध कुछ स्थलों में प्रवज्या का 
संकेत है,“ मृण्डक (३.२.६) में “सनन्‍्न्यासयोग” का उल्लेख है । मुण्डक (१.२.११) 
में भी संन्यासियों का उल्लेख है, यद्यपि इस स्थल में अरण्यवासियों और भिक्षुओं में 
विभेद नहीं किया गया है। छान्दोग्य (२.२३.१) में भी तृतीय और चतुर्थ आश्रमों 
का विवेक नहीं है । इन उल्लेखों से यह तो स्पप्ट है कि कुछ वैदिक आचार्य उपनिप- 
त्काल के उत्तराध॑ में न केवल भिक्षु-जीवन से परिचित थे, अपितु उसको आदर्श मानना 
चाहते थे । किन्तु इन उल्लेखों से यह नहीं प्रतीत होता कि इस समय वैदिक धर्म के 
अन्दर चार आश्रमों का व्यवस्थित आदर प्रतिप्ठा-लाभ कर चुका था। ऐसा प्रतीत 
होता है कि प्राचीन वैदिक काल में केवल दो ही आश्रम अंगीकृत थे--ब्रह्मचर्य और 
गाहंस्थ्य, यद्यपि वे दिक जीवन के वाहर पुरानी सभ्यता के अवशेष मुनि-श्रमणों की सत्ता 
सर्वथा अविदित नहीं थी । उत्तर बैदिक काल में प्रतीकात्मक और रहस्यमय विद्याओं 
और उपासनाओं के आविर्भाव के साथ आरण्यक-जीवन का भी प्रचार हुआ और एक 
तीसरे आश्रम का आदर्श विकसित हुआ जिसमें पहले दोनों आश्रमों का तथा कर्म और 
# विद्या का समन्वय है । साथ ही साथ श्रमणों के सिद्धान्त और दुष्टान्त से कुछ वैदिक 
ऋषि और विचारक प्रभावित हुए और फलत:ः उपनिपदों में कहीं-कहीं वैदिक कर्म की 
अवहेलना तथा संन्यासियों की स्तुति पायी जाती है । परवर्ती काल में संन्यास को चतुर्य 
आश्रम के रूप में धर्म-सूत्रों ने स्वीकार किया, किन्तु उनके युग में भी इन आश्रमों के 
नामादि सर्वेसम्मत नहीं प्रतीत होते । आपस्तम्व की पंक्ति है--चत्वार आश्रमा 
गाईस्थ्यमाचार्यकुल मौन वानप्रस्थ्यमिति ।”' गौतम ने ब्रह्मचारी, गृहस्थ, भिक्षु 


८६-काणे, हिस्टरी आँव दि धर्मशास्त्र, जि० २, भा० १, पृ० ४१८। 
८७-श्वेताशवतर, ६.२१॥ 
८८-बु० उप० २.४.१, ३.५.१, ४.४.२२, ४.५.२ । ््‌ 


८९--चार आश्रम हें--गाहहेंस्‍्थ्य, आचार्यकुल, मौन एवं वानप्रस्थ्य” (आपस्तम्ब, 
२.९.३१.१) 
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और वैखानस का उल्लेख किया है।” वसिप्ठ और बौधायन ब्रह्मचारी, गृहस्य, 
वानप्रस्थ और परित्राजक--ये संत्नाएँ प्रस्तुत करते हैं । यही नहीं, बौधायन और 
गौतम दोनों गाहेस्थ्य को प्राधान्य देते हैं । बौधायन का कथन है-- ऐकाश्रम्यं त्वा- 
नार्या अप्रजननत्वादितरेपाम्‌ । तत्रोदाहरन्ति प्रहलादि वें कपिछो नामासुर आस स 
एतान्मेदांइचकार दैव: स्पर्धमानस्तान्मनीपी नादियेत ।”* गौतम की तुलनीय उक्ति 
है-- तिपां गृहस्थों योनिरप्रजननत्वादितरेपाम्‌ ।“ इस प्रकार श्रामण्य की एक 
प्राचीन परम्परा को ही ई० पू० छठी झताव्दी के वैदिक और अवैदिक भिक्षु सम्प्रदायों 
के मूल में मानना चाहिए। 
ब्राह्मण-परिव्राजक--भिक्षुओं के अनेक सम्प्रदाय थे जो कि दो मुख्य विभागों 
में बाँटे जा सकते हँ--ब्राह्मण और श्रमण । संसार-त्यागी और तपस्वी दोनों ही थे, 
किन्तु कुछ विषयों में व्यापक भेद था। ब्राह्मणों की दृष्टि से संसार-त्याग नाना 
ल्गैकिक कत्तंव्यों की पूर्ति के बाद युक्त था। इसी दृष्टि की ओर उत्तरज्ञयण का यह 
नर्देश है--अहिज्ज वेये परिविस्स विपे पुत्ते परिठप्प गिहंसि जाया । मोच्चाण भोए 
सह इत्यियाहि आरण्णगा होह मुणो पसत्थ । इसके अतिरिक्त वम्भण्णय' में वर्ण- 
भेद के अनुसार प्रत्न ज्या का अधिकार केवल ब्राह्मण अथवा द्विज को ही प्राप्त था जव कि 
बौद्ध संघ में सव ही वर्ण और जातियाँ सागर में नदियों के समान भेद छोड़कर हिल-मिल 
जाती थीं । और फिर वेद के प्रमाण और महत्त्व की ओर भी ब्राह्मणों और श्रमणों की 
दृष्टियाँ विभक्‍त थीं । वसिप्ठ का कथन है-- सन्नयासेत्सवंकर्माणि वेदमेक॑ न सनन्‍्न्‍य- 
सेत्‌ । वेदसन्न्यसनाच्छद्रस्तस्माहंदं न सनन्‍्न्‍यसेत्‌ । इसके विपरीत उत्तरज्ञयण में 


९०-गौतम, १.३.२। 

९१-वसिष्ठ, ७, १-२; बौधायन, २. ६. १४। 

९२-“किन्तु आचार्य एक ही आश्रम बताते हें क्योंकि अन्य (आश्रम ) सन्‍्तानोत्पत्ति 
के अयोग्य हैं। कहते हें कि प्रहलादि कपिल नाम का असुर था, उसने देवताओं 
को होड़ में इन भेदों का निर्माण किया । अतः मनीषी को चाहिए कि उनका 
आदर न करे ।” (बौधायन २.६-२९-३०) । 

९३- गृहस्थ उनका मूल है, शोष के प्रजोत्पत्ति में अक्षम होने के कारण” 
(स्लतिम, १.२.२। 

९४-उत्तरज्ञयण, १४.९ । 

९५-वसिष्ठ, १०.४। है 
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कहा है--वैया अहीया न भवन्ति तापं | अन्त में, स्त्रियों की प्रवज्या पर भी 
ब्राह्मणों का मत श्रमणों की अपेक्षा भिन्न तथा अनुदार था । यह भी स्मरणीय है कि 
ब्राह्मणों में तापस और भिक्ष्‌ू अल्ग-अलूग थे । शंकराचार्य ने इन दोनों का अनेद प्रति- 
पादित करने वाले मत का खण्डन करते हुए यह स्पप्ट किया है कि वानप्रस्थ्य में काय- 
क्लेश-लक्षण तप का महत्त्व है जब कि संन्यास में संयम का प्राधान्य है ।* वस्तुतः 
वानप्रस्थ्य में वैदिक कर्म शेष रहता था, संन्यास में नहीं । दोनों के लिए पृथक सूत्रों 
की रचना हुई थी। वानप्रस्थों के, लिए वेखानस-श्ञास्त्र का और भिक्षुओं के लिए 
पाराशर्यक्ृत सूत्रों का उल्लेख प्राप्त होता है ।* 'किन्तु ऋमदय: उत्तरकाल में वान- 
प्रस्थ अप्रचलित-सा हो गया । अरण्यवास, तपस्या और यज्ञादि क्रिया में मिरत वान- 
प्रस्थों की संज्ञा जटिल' भी थी । विनयपिटक में उन्हें कर्मवादी, क्रियावादी और अग्नि 
के परिचारक वताया गया है । कदाचित्‌ मेगास्थेनेज़ के हुलोवियोइ' भी ये ही थे 
जो कि न नगरों में रहते थे, न घरो में', वल्कल पहिनते थे, अञजलि से पानी पीते 
थे, और न विवाह करते थे, न सन्तानोत्पादन ।** किन्तु यह आश्चर्यजनक है कि 
भेगास्थेनेज ने इनको श्रमणों के साथ रखा है, न कि ब्राह्मणों के । इसका कारण स्पष्ट 
ही यह था कि तपस्या आदि के द्वारा वानप्रस्थ श्रामण्य के निकट अधिक थे और ब्राह्मणों 
में प्रायिक पहले दो आश्रमों के कम । मेगास्थेनेज ने भारतीय साधुओं को ब्राह्मण और 
श्रमण इन दो भागों में बांटा है, किन्तु उसके वर्णन से स्पप्ट है कि उसने ब्राह्मणों को 
ब्रह्मचारी और गृहस्थ ही देखा | सम्भवतः वह ब्राह्मण तथा ब्राह्मणेतर श्रमण परि- 
ब्राजकों में विवेक नहीं कर सका और अतएव उसने श्रमणों के आपेक्षिक प्राचुर्य के 
कारण सव परित्राजकों और तापसों को श्रमण' की ही आख्या दें दी । 
परिब्राजक-गण एवं उनके नियम--परित्राजक अकेले अथवा गणों में भ्रमण करते 
थे। उनके गुरु अथवा नेता श्ास्ता या गणाचार्य कहे जाते थे ।”* संगठन का प्रकार 
विविध था । निमण्ठों में संगठन सुदृढ़ था, आजीविकों में अपेक्षया शिथिल् । झञाक्य- 


९६-उत्तरज्ञयण, १४.१२ । 

९७--बअह्मसूत्र, ३.४.२० पर भाष्य । 

९८-द०--बौघायन, २.६.१६, पाणिनि, ४.३.११०। 

९९-विनय ना०, महावग्ग, पृ० २७-३४। श्र 
१००-मेककिन्डल, पूर्व, पृ० १०२, १०५। 
१०१-दे०--नीचे । 
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पुत्रीयों में वुद्ध के वाद 'धर्म-मात्र को शास्ता मानना सर्वथा अपूर्व था । प्रसिद्ध आचार्यों 
के पास ज्ञान के लिए परित्राजक एकत्र होते थे और उनके शास्तृत्व में ब्रह्मचयंवास 
स्वीकार करते थे । ब्रह्मचर्य का प्राचीन अर्थ वेदाध्ययन के लिए नियमाचरण था । 
किन्तु जब उपनिषदों में ब्रह्म झब्द का अर्थ परम तत्त्व हो गया तो ब्रह्मचर्य का अर्थ 
भी ब्रह्म की जिज्ञासा से प्रेरित होकर विशिष्ट नियमों का पालन हो गया, यद्यपि वेदा- 
ध्ययन सम्बन्धी पुराना अर्थ लुप्त नहीं हुआ और इस प्रकार ब्रह्मचर्य शब्द के दो अर्थ 
प्रचलित हुए--वेदाध्ययन-परक अनुद्यासन अथवा प्रथम आश्रम और ब्रह्म अथवा 
परमार्थ की खोज में गुरु के पास शिष्यत्वपूर्वक नियम-चर्या । भुण्डकोपनिपद्‌ में निर्दिष्ट 
अपरा और परा विद्या के भेद का अनुसरण करते हुए इन दोनों अर्थो को यदि अपर- 
ब्रह्मचयं और पर-ब्रह्मचयं की संज्ञा दी जाय, तो यह कहा जा सकता है कि परित्राजक 
केवल पर-ब्रह्मचयं का ही अनुसंधान करते थे । 

योग-सूत्रों में अहिसा, सत्य, अस्तेय, ब्रह्मचर्य और अपरिस्रह को सार्वभौम महात्रत 
कहा गया है।”' इनके द्वारा भिक्षु-जीवन के आदर्श की रूप-रेखा प्रस्तुत होती है 
और इनमें सभी प्रमुख परित्राजक सम्प्रदायों का ऐकमत्य था । इनमें पहले तीन ब्रत 
सभी अवस्थाओं में सबके लिए मान्य होते हुए भी शेष दो अवस्था-विशेष की अपेक्षा 
रखते है । अन्तिम ब्रत केवल भिक्षु-जीवन में ही स्वीकार किया जाता था । विशुद्धि' 
को प्रायः भिक्ष-जीवन का लक्ष्य अभिहित किया गया है । विशुद्धि की प्राप्ति के लिए 
अनेक उपाय बताये जाते थे--आहार, संसार, उपपत्ति, आवास, यज्ञ, अग्नि, परिचर्या, 
नैप्कम्यं, तपर्चर्या, ध्यान इत्यादि । वाह्य आचार में परिधान, भोजन और निवास 
विषयक निश्चित नियमों का विस्तर-भेद के साथ विभिन्न सम्प्रदायों में विधान था । 

ब्राह्मण यतियों के लिए कौपीन का विधान था जो कि धोई जा सकती थी, और 
गेरुए रंग में रंगी जा सकती थी ।* वे अपने साथ दण्ड, रज्जु, पानी छानने के लिए 
वस्त्र, तथा कमण्डल और भिक्षा-पात्र रख सकते थे ।” वानप्रस्थ जटा रखते थे, भिक्षु 
प्रायः सिर मूँडाते थे। निर्गन्‍्थ लुचित केश रहते थे । आजीवक साथु नग्नता को ही 
श्रेप्ठ मानते थे । महावीर ने यद्यपि स्वयं उस आचार का अनुसरण किया तथापि 
उन्होंने नि््रेन्‍्थों को एक वस्त्र धारण करने की अनुमति दी। इस कारण निर्ग्रन्थों 


१ ०२-योगृक्ूत्र, २.३०-३१। 
१०३-एस० बी० इ० जि० ५२, भूमिका, पु० २६।॥ 
१०४-बही, पृ० २८ । 


३० बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


* 
को गोशाल के अनुयायी 'एकशाटक' कहते थे । * किन्तु व्यवहार में निग्नेन्थों को विभिन्न 
अवस्थाओं में अधिक वस्त्र धारण करने की भी अनुमति थी। आजोवक भिक्षा-पात्र 
का निषेध करते थे और हस्तापलेखन' कहे जाते थे । पर निर्ग्रन्थों का आचार भिन्न 
था। आहार के विषय में भी पर्याप्त आचार-भेद था । ब्राह्मण यतियों के लिए आव- 
इयक था कि मधुर भोजन की कामना छोड़ दें और बीजविनाश न करते हुए पेड़-पौधों 
के स्वयं स्नरस्त अवयवों से आहार-निष्पादन करें। यह स्मरणीय है कि छान्‍न्दोग्योप- 
नियद्‌ में आहार-शुद्धि के द्वारा सत्त्वशुद्धि को साथ्य वताया है । आजीवक अनुप्ण 
जल और अतप्त बीजों का निपेध नहीं करते थे और न सोद्देश्य कल्पित अन्न का । 
निग्रेन्‍्थ तीनों का निषेव करते थे ।” परिधान और आहार दोनों ही विषयों में 
शाक्यपुत्रीयों के नियम अधिक उदार थे। 

आवास के विषय में वसिष्ठ का विधान है-- अनित्यावसर्ति बसेत्‌ । ग्रामान्ते 
देवगुहे शून्यागारे वा वृक्षमूले वा ।”“ सुत्तनिपात में कहा गया है “एको चरे खग्ग- 
विसाणकप्पो” । प्रारम्भ में प्रायः सभी भिक्षुओं के समक्ष यह आदर्श था कि वे 
शकान्त में रहें, यथाशक्ति अकेले विचरण करें, और प्रकृतिदत्त निवासों का आश्रय 
लें, यथा वृक्षमूल अथवा गिरि-ग छ्वर का । किन्तु उपासकों की श्रद्धा बढ़ने पर और 
भिल्षु-गणों के अधिक संगठित होने पर उनके लिए विशिष्ट उपवन, आराम, विहार 
आदि का प्रबन्ध होना भी स्वाभाविक था ॥” इस विषय में ब्राह्मण संन्‍्यासियों के 
नियम अपेक्षया अधिक कड़े थे । 

वर्षा में चारिका का निषेध सभी भिक्षुओं के लिए था । इसमें ब्राह्मणों, बौद्धों और 
जैनों का ऐकमत्य था । इस प्रथा का आविर्भाव उस समय के मार्गों और यातायात 
के साधनों की अविकसित अवस्था में तथा कोशल और विदेह की समतल भूमि में नावा 


१०५-तु ०---ई ० आर० ई० जि० १, पृ० २६५। 
१०६-छा० उप० ७.२६.२। 
१०७-एस ० बी० ई० जि० २२, भूमिका, पृ० २४-२६, ई० आर० ई० जि० १, 


पु० २६५ । 
१०८-वसिष्ठ, १०, १२-१३, 'ग्रामान्त में, देवायतन में, ज्न्य आगार में अथवा 
वृक्ष के नीचे अनित्य आवास कल्पित करना चाहिए ” «५ 


१०९-सुत्तनिपात, खग्गविसाणसुत्त । 
११०-द्र ०--नीचे । 


बुद्ध और उनका युग ३१ 


नदियों की ओघष-प्रवणता में स्पप्टत: देखा जा सकता है। आज भी पूर्वी उत्तरप्रदेश 
और उत्तर बिहार में वर्याकालिक यात्रा की कठिनाइयाँ मुविदित हैं। वर्षावास के 
ही उपवसरथ्‌' की संस्था सब सम्प्रदायों में व्यापक थी । उपवसथ' अथवा डउपोसथ' 
भिक्षुगण के पाक्षिक सम्मेलन .को कहा जाता था । इस प्रसंग में यह स्मरणीय है कि 
वैदिक कर्मकाण्ड में भी दर्श और पूर्णमास की दृष्टियाँ पक्षान्त का धारमिक महत्त्व 
स्पप्ट करती हैं 

विचारमन्थन--उपनिपदों से तथा प्राचीन वौद्ध और जैन ग्रन्थों से यह निरविवाद 
सिद्ध होता है कि छठी शताब्दी ई० पृ० एक वौद्धिक और आध्यात्मिक क्रान्ति का युग 
था जब कि ब्राह्मण और श्रमण आचाय॑ और भिक्षु नाना धार्मिक-दार्शनिक मतों की 
उद्भावना और नाना नवीन मार्गों और सम्प्रदायों का प्रचार कर रहें थे। * परि- 
ब्राजकों का तत्कालीन समाज में ऊपर निर्दिष्ट महत्त्व इस व्यापक वौद्धिक आध्यात्मिक 
जिज्ञासा के कारण ही था | प्रचलित वैदिक परम्परा के अनुसार मनुप्य यज्ञादि के 
अनुष्ठान से देवताओं के प्रसाद और फलत: सुखी जीवन तथा स्वर्ग की आद्ञा कर सकते 
हैं। किन्तु ऐसा प्रतीत होता है कि छठी शताव्दी ई० पू० के प्रायः सभी विचारक 
पुनर्जन्म के सिद्धान्त को स्वीकार करते थे और मृत्यु और क्षय से अवार्यतया ग्रस्त 
लौकिक और पारलौकिक जीवन को एक दुःखमय विभीषिका मानते थे तथा भोग के 
स्थान पर मोक्ष चाहते थे । उनमें विचार और मत-भेद इस पर था कि वन्ध और 
मोक्ष के कारण क्‍या हैं ? 

भौतिकवाद--कुछ विचारक पुनर्जन्म में आस्था नहीं रखते थे और आत्यलन्तिक 
दुःखनिवृत्ति-रूप मुक्ति की खोज ही असंगत मानते थे। विभिन्न दुःखों के लिए 
विभिन्न दप्ट उपाय उपलब्ध है और दुःख की अत्यन्त-निवृत्ति के लिए मृत्यु की चरण 
में जाना होगा । किन्तु दुःख के भय से जीवन के नाना सुखों का त्याग नहां करना 
चाहिए। मनुप्य चार भौतिक तत्त्वों के संयोग से वना है और चेतन्य उसका आग- 
न्तुक धर्म है । इन महाभूतों के विसंयोग से मृत्यु हो जाती हूं जिसके बाद कोई औध्व- 
दैहिक जीवन अथवा परलोकादि शेष नहीं रह जाते । इस प्रकार के भौतिकवाद का 
संकेत छान्दोग्योपनिषद के अप्टम प्रपाठक में मिलता है जहाँ असुरों का प्रतिनिधि 


१११-तु ०-उसुकुमार दत्त, अर्लो बुधिस्ट मोनेशिज्म; श्रादेर, ऊबर देन शतान्द देर 
इन्दिशन फिलोज़ोफ़ी त्सुर त्साइत महावोरस उन्द बुद्धस; आरिजिन्स आँव 
बुद्धिज्स, पु० ३२७ । 


३२ ,.... बोद्ध घम्मे के विकास का इतिहास 


विरोचन देहात्मवाद से सन्तृप्ट हो जाता है । उपनिपत्कार की यहाँ पर उक्ति है--- 
“नस्मादप्यचेह्ाददानमश्रद्धानमयजमानमाहुरासुरो बतेत्यसुराणां ह्ोपोषनिपत्प्रेतस्य 
घरीरं भिक्षया वसनेनालंकारेणेति संस्कुवेन्त्येतेन ह्यमूं लोक॑ जेप्यन्तो .मन्यन्ते ॥ 
(८.८-५) 7 दान, श्रद्धा और यज्र स्पप्ट ही असुर-सच्मत देहात्मवाद के प्रतिकूछ 
थे। मृत शरीर का अलंकरण आदि के साथ परलोक की आज्ञा से गाड़ना पुरानी सम्य- 
ताओं में व्यापक प्रथा थो। गीता के सोलहवें अध्याय में आसुरी निप्ठा का वर्णन 
स्मरणीय है--असत्यमप्रतिप्ठं ते जगदाहुरनीइ्वरम्‌ | अपरस्परसम्भूत॑ किमन्यत्का- 
महेतुकम्‌ ॥” (१६.८) ।+ इवेताइवतर में ब्रह्मवादियों के मौलिक प्रशन-- 
“अधिप्ठिता: केन सुखेतरेपु वर्तामहे--को उत्थापित कर उत्तर में काल, स्वभाव, 
नियति और यदृच्छा के साथ भूतानि को भी जिज्ञासित कारण के रूप में अभिहित किया 
गया हैं। बौद्ध ग्रन्थों में असकृत्‌ उच्छेदवाद” का उल्लेख मिलता है, जो कि मृत्यु का 
निडशेप विनाश मानता था | सामञ्जफलसुत्त में अजित केशकम्बली नाम के आचार्य 
का उच्छेदवाद उल्लिखित है। वौद्ध और जैन ग्रन्थों में एक और भौतिकवादी विचा- 
रक पायासि-पएसि का उल्लेख आता है जो कि आत्मा की सत्ता को प्रत्यक्ष की कसौटी 
पर जाँचना चाहता था । यह स्मरणीय है कि उत्तरकालीन चार्बाक अथवा लोका- 
यत मत के अनुसार प्रत्यक्ष ही एकमात्र प्रमाण है ।" पालिग्रन्थों में लोकायतिक' 
शब्द पाया जाता है, किन्तु अर्थ भिन्न प्रतीत होता है ।* चतुर्थ शताब्दी के कौटिलीय 
अर्थशास्त्र में लोकायत को आन्वीक्षिकी के अन्तर्गत माना है ।* महाभारत में चार्वाक 


११२- इसलिए छोक में दान, यज्ञ एवं श्रद्धा से हीन को कहते हें--असुर है। 

यह असुरों का रहस्य है कि वे मृत व्यक्ति के शरीर को अज्ञ, वस्त्र एवं अलंकार 
- से परिष्कृत कर उसके द्वारा परलछोक की प्राप्ति में विश्वास करते हैं । 
११३- वे जगत्‌ को असत्य, निराघार, निरीइ्वर, अपरस्पर समुत्पन्न एवं केवल 
कामहेतुक कहते हैं ॥” 

११४-द्र०---ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्म, पृ० ३५१ । 

११५-द्०--सर्वदर्शनसंग्रह (आनन्दाश्रम प्रेस, १९२८), पु० १-५, तु० नेषघीय- 
चरित, १७वाँ समे। 

११६-तु ०--पालि डिक्शनरी (पालि टेक्स्ट सोसायटी) । है 

११७-अर्थज्षास्त्र (त्रिवेंद्रम संस्करण), जि० १, पृ० २७। 


बढ 


>क ऋरमे:सीपीजेक हिट कद 


«.. ६... शीककयकपमफेकआ ५... ५. लकी. दीदसकअीसन अरबी... अर्वनोधकल्फकन्‍त 9. 


बुद्ध और उनका युग डरे 


का उल्लेख मिलता है । रामायण में जाबालि का मत सदृश है । पाणिनि आस्तिक, 
नास्तिक और दैष्टिक मतों की ओर संकेत करते हैं ।/* इन उल्लेखों से स्पष्ट है कि 
उपनिषत्काल से प्रारम्भ कर चतुर्थ शताब्दी ई० पू० तक एक निश्चित भौतिकवादी 
और नास्तिक विचार-धारा का उद्गम और प्रवाह हुआ था । यह विचारधारा प्रत्यक्ष- 
वादी थी और परलोक अथवा पुनर्जन्म की नहीं मानती थी । यह अनेक नामों से उल्लि- 
खित है और वैदिक यागादि कर्म का उतना ही विरोध करती थी जितना श्रमणों के 
निवृत्ति मार्ग का । फलत: प्रायः सभी दिशाओं से इसका खण्डन और कालान्तर में 
लोप हो गया । दे 

“अज्ञानवाद--यदि उच्छेदवादी अमृतत्व और मुक्ति की आध्यात्मिक आकांक्षा 
की ओर निराश थे और साधारण छौकिक जीवन का ही एक मात्र सम्भव जीवन 
मानते थे, अज्ञानवादी' अप्रत्यक्ष विषय को निश्चित ज्ञान का अगोचर समझते थे । 
संजय बेलडिपुत्त का कहना था कि परलोक, औपपातिक जीव, कमे, मुक्ति के बाद की 
अवस्था, इन सब विषयों का निश्चित ज्ञान असम्भव है और इनको अस्ति, नास्ति, आदि 
चारों कोटियों में नहीं रखा जा सकता। ब्रह्मजालसुत्तन्त में इस मत को अमरा- 
विक्षेपकों का मत कहा गया है। सूयगड्ंग की व्याख्या में शीला डू; का कहना है-- 
तत्र को वेत्तीत्यस्यार्थों न कस्यचिद्विशिष्टं ज्ञानमस्ति योउतिन्द्रीयान्‌ जीवादीनवमो- 
त्थते । न च तैर्जात: किचित्फलमस्ति । (सूय १.२.१६ पर) । यह स्मरणीय 
है कि संजय के कुछ विषयों की चतुष्कोटिविनिर्मुक्तता का सिद्धान्त बौद्धों और जैनों 
दोनों के परवर्ती विचारों पर प्रकारान्तर से प्रभाव डाले बिना न रहा ।* 

कुछ विचारक संसार को मानते हुए भी उसका अकारण घटना मानते थे । इवेता- 
इ्वतर तथा जैनों का यदृच्छावाद तथा बौद्धों का अधीत्यसमुत्याद ऐसे ही विचारकों के 
मत थे । कुछ अन्य विचारक संसार और उसके कारण को मानते हुए भी उस कारण 


११८-रामायण (निर्णय सागर प्रेस, बम्बई, १९३०) २.१०८। 
२१९-पाणिनि, ४. ४.६० । 
१२०-“कौन जानता है”, इसका अर्थ है--किसी का भी विशिष्ट ज्ञान नहों है कि 
वह अतीन्द्रिय जीव आदि का बोध प्राप्त करे और उनके ज्ञान का कुछ 
फल भी नहीं है।” 
३२१-चार “कोटियाँ इस प्रकार हें--अस्ति (है), नास्ति (नहीं है), अस्ति च 
नास्ति च (है और नहीं है), नास्ति न च नास्ति (न है, न नहीं है) । 
रे मर 


ड्ड बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


० 
को स्वतन्त्र और अपरिवर्तनीय मानते थे । इस दृष्टि से मोक्ष भी बन्ध के समान द्दी 
नियत और पुरुषार्थनिरपेक्ष है। कालवाद, स्वभाववाद औरे नियतिवाद, तीनों ह्ठी 
इस दृष्टि के अन्तर्गत होते हैं। काल के विषय में चिन्तन अथवंसंहिता, शतपथ 
ब्राह्मण, तैत्तिरीय औरण्यक, इ्वेताइवतरोपनिषद्‌, मैत्राग़्णीयोपनिषद्‌ तथा महाभारत 
में पाया, जाता है।* स्वभाववादियों की प्रसिद्ध उक्ति है---स्वभावात्संप्रवर्तन्ते 
निवतेन्ते स्वभावत:। सर्वे भावास्तथाभावा: पुरुषार्थो न विद्यते! '* तियतिवाद 
का मुख्य उदाहरण आजीविकों का मत था | दिष्टिक' पद से सम्भवतः पाणिनि ने 
भी उनकी ओर संकेत किया है। | 

नियतिवाद--सामज्जफलसुत्तन्त में अजातशझनत्रु ने भस्करी गोशाल के मत को 
'संसार-विशुद्धि का मत वर्णित किया है। जैसे लिपटे हुए सूत का गोला फेंक देने पर 
स्वतः एक आभ्यन्तर नियति से निर्वेप्टित होता है, ऐसे ही एक अन्तर्भूत शक्ति से नियत 
संसार की विशुद्धि की ओर उपगत हो रहा है । इस प्रकार संसरण के द्वारा ही सब 
जीवों के दुःख का अन्त होगा । प्रत्येक के भोक्तव्य सुख-दुःख की मात्रा नियत है, मानों 
नपी-तुली हो । संक्लेश और विशुद्धि के पीछे “नियति-संगति-भाव-परिणाम'” का निय- 
मन विद्यमान रहता है | वुद्धघोष नियति, संगति और भाव को पृथक्‌-पृथक मानते हैं । 
उन्होंने संगति की व्याख्या की है--संगतीति छन्नमभिजाती न॑ तत्थ-तत्थ गमन॑ ।/* 
किन्तु शीलांक की प्रसंगान्तर की व्याख्या में संगति और नियति एक ही हैं--- सांगतिक 
सम्यक्‌ स्वपरिणामेन गतिः यस्य यदा यत्सुखदुःखानुभवनं सा संगतिनियति: ।” वस्तुतः 
शशि के मत में जन्म-मरण, सुख-दुख, संसार और मोक्ष सब अतीत कर्म के ऊपर 
निर्भर है । कर्म सर्वथा नियत और परम कारण है । ऐसा प्रतीत होता है कि गोशाल 
समस्त संचित कम को प्रारव्ध कर्म के समान यथाकाल पाकोन्मुख और सर्वथा अपरि- 
- हार्य मानते थे । पुरुषार्थ सर्वथा तुच्छ और हेय है। तथ्य नत्थि * “अपरिपक्क वा 


१२२-द्०--ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्म, पृ० ३३८-३९। 

१२३- सब भाव एवं अभाव स्वभाव से प्रवृत्त एवं निवृत्त होते हें, पुरुषार्थ की कोई 
सत्ता नहीं है ।* 

१२४-आजीविकों पर सामान्यतः द्र०---ऑरिजिन्स व बुद्धिज्म, पृ० ३४२; -४६; 
बुरुआ, प्रिबुधिस्टिक इण्डियन फिलॉसफी, जे० डी० एल० २ पका ले, ई० आर० 
ई० जि० १; बेशम, हिस्टरी एन्ड डॉक्ट्रिन्स ऑव दि । मल 
सन्दर्भों के निर्देश के लिए द्र०---बरुआ, जे० डी० एल०, जि० २, प्‌ृ० २३ नि 
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* 
कम्मं परिपाचेस्सामि, परिपक्क वा कम्मं फुस्स फुस्स व्यन्तिकरिस्सामि हेवं नत्यि दोग- 
 मिते सुखदुक्खे. . .। पतञ्जलि ने इसी मत को बुद्धिस्थ कर कहा है--- मा कृत मा कृत 
कक कर्माणि शान्तिवे: श्रोयसी त्याहातो मस्करी परित्राजक:।” जैन ग्रंथों में भी आजीवक 
अक्रियावादी कहे गये है । इस प्रसंग में वियाहपन्नत्ति का 'पउट्टरिहारवाद' उल्लेखनीय 
है, यद्यपि उसकी सही व्याख्या दुष्कर है । ऐसा प्रतीत होता है कि आजीवक सिद्ध 
एक देह छोड़ने पर दूसरे किसी की मृत देह स्वीकार कर छेते थे । 'पउट्ट' की व्याख्या 
मृत्वा' की गयी है, पउट्ट को प्रवृत्त' मानने पर भी कदाचित्‌ अर्थ यही होगा---पहले 
से, अर्थात्‌ दूसरे की, प्रवृत्त अथवा प्रारब्ध देह । परिहार” घारण के अर्थ में गृहीत 
होना चाहिए । इस प्रकार पउट्ट परिहार" का अर्थ होगा पहले से प्रवृत्त अथवा प्रारब्ध 
देहान्तर का धारण । जैसे तिल-पुष्प की उजड़ी हुई झाड़ी में गोशाल ने फिर से बीज- 
समुत्पत्ति देखी थी, ऐसे ही “सब्बजीवाबि पउट्ट परिहारं परिहरंति ।” कदाचित्‌ 
प्रारव्ध कम को निरशेष करने के लिए इस उपाय का स्वीकार मान्य रहा होगा। यह 
स्मरणीय है कि योग-सम्प्रदाय में निर्माण-चित्त का ऐसा ही उपयोग उपदिष्ट है (४ 
आजीविकों का निगण्ठों से विशिष्ट सम्बन्ध था। गोशाल और महावीर परस्पर 
परिचित और कुछ समय तक साथ थे । आजीविकों के अनेक सिद्धान्त निगण्ठों में भी 
स्वीकृत हुए, यथा छ अभिजातियों में विश्वास, जो कि निगण्ठों में लिश्याओं' के रूप 
में पाये जाते हैं। ऐसे ही सत्त्व, प्राण, भूत और जीव, इन चारों पदों का सहप्रयोग, 
एकेन्द्रिय, द्वीन्द्रिय आदि जीवों का वर्गीकरण और सिद्धों की सर्वज्ञता में विश्वास, ये 
धारणाएँ भी समान हैं, किन्तु जहाँ आजीवक अक्रियावादी थे और जीव को रूपी 
मानते थे निगण्ठ क्रियावादी थे और जीव को अरूपी मानते थे । 
अन्य अकियाबाद---अक़ियावाद के कुछ और उदाहरण सामज्जफलसुत्तस्त में 
उल्लिखित हैं । पूर्ण काश्यप का विद्वास था कि कुछ भी करने से पाप अथवा पुण्य 
नहीं होता । इस मत को पाप का प्रोत्साहन समझना ठीक न होगा। यह वस्तुतः 
पुरुष के अकतृत्व तथा असंगता का सिद्धान्त है जो कि साहुख्य तथा वेदान्त दोनों को 
ही स्वीकार है। ईशोपनिषद्‌ में, अतएवं कहा है “न कर्म लिप्यते नरे ।” सुयगर्डंग में 
भी एक सदृझ्च अकारकवाद का उल्लेख है जिसे शीलांक ने साझुख्य से अभिन्न माना 
है 82033 


१२५-द६०--योगसूत्र, ४.५. पर वाचस्पति मिश्र के द्वारा उद्धत पुराणवाक्य । 
१२६-सुयगर्डग, १.१.१३ पर। 
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प्रकुध (ककुद ? )कात्यायन का मत था कि सात परम तत्त्व (काय ) हैं जो कि शून्य 
('विवर') में कूटस्थ हैँ । ये सात तत्त्व इस प्रकार हँ--पृथ्वी, जल, अग्नि और वायु, 
तथा सुख, दुःख और जीव । इन सातों में किसी प्रकार की पारस्परिक क्रिया अथवा 
अनित्य सम्बन्ध नहीं है। शीलांक ने एक सम्भव आत्मषप्ठवाद का उल्लेख किया है 
जो कि कात्यायन के मत के सदृश है, पर जिसमें आकाश की सत्ता स्वीकार की गयी 
है, और सुख, दुःख को छोड़ दिया गया है ।* यह मत अंशत: वैशेषिक का और अंद्तः 
सांख्य का स्मरण दिलाता है। यह भी स्मरणीय है कि प्रइनोपनिषद्‌ में एक कवन्धी 
कात्यायन का उल्लेख आता है, किन्तु पिप्पलाद में उसे जो उपदेश मिला, उसका 
इस सप्तकायवाद अथवा अक्रियावाद से कुछ भी सम्बन्ध नहीं है। 

निगण्ठ---श्रमणों में कदाचित्‌ प्राचीनतम सम्प्रदाय निगण्ठों अथवा जैनों का 
था ।£ अब यह प्रायः सर्व-सम्मत है कि महावीर से पूर्व पाइव नाम के तीर्थकर 
सचमुच हुए थे । उनके पहले के तीर्थकरों की तत्तद्रप में ऐतिहासिकता सन्दिग्ध है 
किन्तु जैनों के इस विश्वास को अस्वीकार नहीं किया जा सकता कि उनकी मुनि- 
परम्परा अत्यन्त प्राचीन तथा अवैदिक थी। वैदिक साहित्य में उल्लिखित मुनियों के 
वर्ग में जेन मुनियों का होना नितान्त सम्भव है । ईशोपनिषद्‌ में कर्म करते हुए सौ 
वर्ष जीवित रहने की इच्छा को सराहा गया है और आत्मघात को घोर पाप बताया 
गया है। इस सन्दर्भ में कदाचित्‌ जैन मुनियों की निष्ठा का विरोध किया गया है 
क्योंकि वे प्राण-त्याग पर्यन्त नैष्कम्य को आदर्श मानते थे ।* अन्यत्र उपनिषदों में 
कम के अनुसार जीव का संसरण तथा कर्म को वन्‍्धन और जीव के लिए स्वरूप से 
वहिर्भूत एक आगन्तुक धर्म माना गया है, यथा बृहृदारण्यक के चतुर्थ अध्याय के चतुर्थ 
ब्राह्मण में । यह दृष्टि जैनों को स्वीकृत थी और, जैसा ऊपर कहा गया है, वैदिक 


१२७-बही, १.१-१५-१६ पर । 

१२८-निगण्ठों पर द्र ०--ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्म, पृ० ३५३-६८; केंब्रिज हिस्टरी' 
जि० १; श्ञापन्तियर, उत्तराध्ययनसुत्र, भूमिका; याकोबी, एस० बो० ई० 
जि० २२ और ४५, भूमिका; जेनी, आउट लाइन्स आँब जेनिज्म; ग्लाजेनाप, 
दि डॉक्ट्रिन आँव कर्म इन जेन फिलासफ़ी। जेनों के मूल साहित्य पर 
द्र०--ऑरिजिन्स व बुद्धिज्म, पृ० ५६३७-७३; विन्टरनित्स, हिस्टरी आँद 
इण्डियन लिटरेचर, जि० २, पु० ४२४ प्र० । है 

. १२९-यह सुझाव मुझे अपने गुरु पं० क्षेत्रेशचन्द्र चट्टोपाध्याय से मिला है। 
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बुद्ध और उनका युग ३७ 


साहित्य में नवीन थी । किन्तु उपनिषदों में मोक्ष का साधन प्राय: ज्ञान को माना 
गया है, निम्नेन्थों के लिए तपस्या प्रधान थी, और तप का काय-क्लेश लक्षण जो अर्थ 
उनके सम्प्रदाय में और उत्तरकाल में सामान्यतः रूढ़ था, वह अर्थ उपनिषदों में विरल 
है। इसके 'अतिरिक्त उपनिपदों के प्राणभूत ब्रह्मवाद, आत्मद्भैत, ईश्वरवाद आदि 
सिद्धान्त जैन-निष्ठा के सर्वथा विरुद्ध हैं। 

यदि उपनिषद्‌ पढ़ने के बाद तत्काल आयारंग, सूयगड्डंग आदि प्राचीन जैन 
ग्रन्थ पढ़े जाते हैं तो बौद्धिक, आध्यात्मिक वातावरण का भेद वलवत्‌ स्पष्ट हो जाता 
है। जैनों का संसार एक अनादि दुःख प्रवाह है जिसमें कर्म के बन्धन से विवद्, 
अज्ञान में विचेष्टमान असंख्य जीव वहे जा रहे हैं । जीव-सत्ता सर्वत्र फैली है । महा- 
भूतों में भी संख्यातीत जीव दुःख भोगते हैं । प्रत्येक चेप्टा और परिस्पन्द में जीव- 
हिंसा इस प्रकार अनिवार्य है। इस हिसा और दुःख के असीम साम्राज्य में सुदृढ़ 
संकल्प के द्वारा कर्म-वन्धन को भंग करने के अतिरिक्त और कोई मुक्ति का उपाय 
नहीं है । 
जैनों के मत में जीव अरूपी अर्थात्‌ अभौतिक सत्ता है जो न इद्वियों में उपलब्ध 
की जा सकती है, न मति और तक से । आयारंग का कहना है--- से न दीहै न हस्से- 
न॒किण्हे न नीले. अरूपी सत्ताः-'से न सद्दे न रूवे न गन्धे न रसे न फासे. 
(१.५.६) ४ और “तकका जत्थ न विज्जई मई तत्थ न गाहिया' * *” (वही) ।* 
किन्तु ज्ञान आत्मा का स्वाभाविक धर्म है, 'जै आया से विन्नाया जे विन्नाया से आया। 
जेण विजाणाइ से आया त॑ पड़च्च पडिसंखाए एस आयावाई ।” (आयारंग १.५.५)।* 
आत्मा का स्वाभाविक ज्ञान विशुद्धावस्था में अनन्त होता है। इस सर्वेज्ञता को केवल 
ज्ञान की संज्ञा दी जाती है। ज्ञान के साथ ही आत्मा में अनन्त सुख भी स्वाभाविक 
है । और, कम से कम उत्तर काल में, अनन्त क्रिया-शक्ति का भी आत्मा में स्वीकार 
किया गया है। “अरूविणों जीवघणा नाणदंसनसंनिया । अडल्लं सुहं संवण्णा उवमा 


१३०-* बह न दीघे है, न हृस्व- * * न कृष्ण, न नील* ** “जीव अरूपी है वह न शब्द 
है, न रूप, न गन्ध, न रस, न स्पा | 

१३१- जहाँ तर्क विद्यमान नहीं है, जहाँ मति का प्रवेश नहीं है। 

१३२-“जो-आत्मा है वही विज्ञाता है, जो विज्ञाता है, वही आत्मा है, आत्मा को 
मानने के कारण वह आत्मवादी कहलाता है।” 


३८ बौद्ध घर्म के विकास का इतिहास 


जस्स नत्थि उ 7 यह स्मरणीय है कि शाक्यपुत्रीय भिक्षु निर्ग्रन्थ सिद्धों के सर्वज्ञता 
के दावे का उपहास करते थे । 

जीव असंख्य हैं और नाना अवस्थाओं में उपलब्ध होते हैं। पृथ्वी, जल आदि 
भौतिक तत्त्वों में भी ज्ञीव पाये जाते हैं और प्राचीन जैन सन्दर्भो में इनकी पर्याप्त चर्चा 
है | जीव स्थावर भी हैं और जंगम भी । कुछ असंज्ञी हैं जो केवल अनुभव कर सकते 
हैं, किन्तु ज्ञान में असमर्थ हैं । कुछ संज्ञी है जो कि अनुभव और ज्ञान दोनों की सामर्थ्य 
रखते है । सिद्ध जीव सर्वज्ञ होते हैं, पर ज्ञानातिरिक्त अनुभव अथवा संवेदन नहीं करते । 

जीवों की सांसारिक गति कर्म के अधीन है। कर्म के कारण ही उनके जीवन 
पृथक्‌-पृथक्‌ नियन्त्रित हैं--अदु थावर य तसत्तांए तस जीवा य थावरत्ताएं । अदु 
सब्वजोणिया सत्ता फम्मुणा कप्पिया पुढो बाले ।” (आयारंग १.९,१४) “। “कम्मा 
नानाविहा कट्टु पुढो विस्संमिया पया ।” (उत्तर ३.२)” कर्म स्वयं एक 
द्रव्यात्मक और पौद्गलिक पदार्थ है जिसका आधार अज्ञान और उससे उत्पन्न राग- 
हेपादि कषाय हैँ । कम से आत्मा का स्वभाव आच्छन्न हो जाता है और वह अपने को 
अज्नान, अश्क्ति और दुःख में निमग्न पाती है। यह स्मरणीय है कि कर्म और अज्ञान 
का इतरेतराश्रय संसार के अनादि होने के कारण दोष नहीं है । 

बौद्धों का कहना था कि निग््नेन्‍्थ शारीरिक कर्म को महत्त्व देते हैं, चैतसिक कर्म 
को नहीं ।** बस्तुतः चेप्टाजन्य परिस्पन्दात्मक कर्म और आत्मा को आवृत्त करने 
वाला उसका परिणाम, इनका निग्नेन्थ मत में प्राधान्य है । जीव-सत्ता के सर्वत्र सुलभ 
होने के कारण प्रत्येक चेष्टा में हिसा अनिवार्य वन जाती है। अतएव प्राचीनतम 
निम्नंन्थ सन्दर्भो में कर्म! और दण्ड' प्रायः परस्पर समानार्थक और परिवर्तनीय पद 
प्रतीत होते हैं । कर्म और उसका फल, दोनों निरन्तर ही दु:खात्मक हैं---.बि 


किच्च 
दुक्‍्खं फुस्सं दुक्ख॑ कज्जमानकर्ड दुक्खं कट्टु-कट्टु पाणा भूया जीवा सत्ता वेयर्ण 


१३३-“अरूपी जीव ज्ञान ओर दर्शन तथा अनुपम, अतुरू सुख से सम्पन्न है।” 
(उत्तरज्ञयण, ३६.६७) । 

१३४-सस्‍्थावर जीव जस-जीव हो जाते हैं, त्रसजोव स्थावर। सब योनियों में जीव 
कर्म से पृथक्‌ू-पृथक्‌ कल्पित हैं।” 

१३५-ाना कर्मों से जीव विनियन्त्रित हें ।” 

१३६-जैनधर्मसम्बन्धी सूल बौद्ध सन्‍्दर्भों पर द्र०--ऑरिजिन्स ऑंब बुद्धिज्स, पु० 
५७१-७३। 


दाल 


बनता ऋफत 


बुद्ध और उनका युग है रे९ 


वेयंति |” और इस प्रकार दुःखमय संसार का कारण कर्म के द्वारा पुरुष स्वयं है-- 
“अत्तकडे दुक्‍्खे नो परकडे नो उभयकडे: - *”* और अपने ही प्रयत्न के द्वारा दुःख 
से मोक्ष भी. सम्भव है--- पुरिसा तुममेव तुम मित्ता कि वहिया मित्तमिच्छसि ।” 
(आयारंग १.३.३)४। कर्म का सिद्धान्त जैनों में विशेष विकसित हुआ और उत्तर 
काल में नाना परिभाषाओं और विभाजतों के द्वारा अत्यन्त जटिल हो गया । किन्तु 
यह सम्भव है कि अष्टविध कर्म की धारणा प्राचीन निम्नेन्थों में भी विद्यमान थी। 

मृतक की गति के विषय में यह माना जाता था कि जीव के निर्वाण के पाँच 
मार्ग हैं--पैरों से, ऋरुओं से, वक्ष से, सिर से और सर्वांग से । इन पाँच मार्गों से क्रमशः 
पाँच प्रकार की गति होती है--निरय, तिरयंक्‌, मनुष्य, देव और सिद्ध । यह विचा- 
रणीय है कि उपनिषदों में भी कुछ ऐसी धारणाएँ मिलती हैं।* 

संसार से मुक्ति के लिए अपूर्व कर्म के आख्रव का निरोध और पूर्व कर्म का अप- 
सारण आवश्यक है । इनमें पहली प्रक्रिया संवर' कहलाती है और दूसरी निर्जरा' । 
संवर' आध्यात्मिक जीवन का पूर्वाग है, निजरा प्रधानांग । संवर' में मुह्यत॒या पाँच 
सहाब्रत संगृहीत थे। सामञजफल में निगण्ठों के 'चातुप्यामसंवर”' का उल्लेख है । 
वस्तुत: चातुर्याम अथवा चाउज्जाम' पाइवे के अनुयायियों का संवर था। महावीर 
ने चतुविध संवर को पञ्चविध किया। 

निर्जरा से तप अथवा शरीर को क्लेश देने की प्रक्रिया अभिहित होती है। जैनों 
की तपस्या का अतिशय सर्व-विदित है । स्वयं महावीर की कृच्छ-चर्या इस विपय में 
आदर के रूप में प्रतिष्ठित है ।** लाठ, वज्ज और सुम्ह में वे १३ वर्ष से अधिक विना 
आवास के घूमते रहे । नहाना, मूँह धोना, खुजलाना आदि उन्होंने छोड़ दिया और 
मौन, एकान्त, प्रजागर, उपवास, शान्ति, निरन्तर ध्यान आदि का असाधारण अभ्यास 
किया। उत्तरज्ञयण में तप के पाँच आध्यात्मिक और पाँच वाह्य भेद बताये गये हैं । 


१३७-ठाणंग सूत्र १६३६-६७ “कृत्य दुःख है, स्पश दुःख है, क्रियमाण-कृत दुःख 
है, जीव कर्म कर-करके दुःख भोगते हें।” 

१३८- दुःख आत्मकृत है, न परक्ृत, न उभयकृत ” 

१३९- पुरुषों ! तुम स्वयं अपने मित्र हो, अपने बाहर मित्र क्‍यों चाहते हो ?” 

१४०-कठ, ६-१६, प्रदन २-७ । 

१४१-आयारंग, १.९ ॥ 

१४२-उत्तरज्ञयण, ३० १ 


ड० बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


अनशन, अवमौदय, भिक्षाचर्या, रसपरित्याग, कायक्लेश और सन्तीरणा, ये पाँच भेद 
वाह्य तप के हैं, और प्रायश्चित्त, विनय, वैयावृत्य, स्वाध्याय, ध्यान और व्यवसर्ग, ये 
पाँच भेद आंतरिक तप के हैं । ॥॒ 

निग्नेन्थों के और बहुत-से सिद्धान्त उत्तरकाल में विकसित हुए । स्याह्ाद अथवा 
सप्तभंगी नय को अपने सुविदित रूप में महावीरकालीन नहीं माना जा सकता, किन्तु 
इस सिद्धान्त का दाशनिक बीज अवश्य प्राचीन था । संजय बेलदटिठपुत्त के अज्ञानवाद 
और बुद्ध के अव्याकृतवाद में परमार्थ के विषय में सत्‌, असत्‌ आदि चारों कोटियाँ अनु- 
पयोगी मानी जाती थीं । ऐसा प्रतीत होता है कि इन मतों के विरोध में प्राचीन निम्ग्नन्थ 
इन कोटियों को अंशत: उपयोगी मान कर उनका विरोध-परिहार करते थे । इस 
प्रकार का दार्शनिक अनेकान्तवाद पीछे सप्तभज्जी नय में विकसित हो गया। लेश्याओं 
का सिद्धान्त आजीवकों से लिया होने के कारण प्राचीन रहा होगा, पर ज्ञान के पाँच भेद, 
देह के प्रकार, परमाणुवाद तथा तत्त्वों और पदार्थों का निरूपण, ये क्रमश: विकसित 
हुए और मुख्यतः: उत्तरकालीन थे। श्राचीन निम्नेन्थों में जीव, कर्म और तपस्या, 
इन तीन पर ही आग्रह था और इसीलिए आयारंग में निग्नन्थ के लिए कहा है--'से 
आयावाई लछोगावाई कम्मावाई किरिपावाई य ।/ आध्यात्मिक साधन पर उनका 
अधिक ध्यान था, दार्शनिक पाण्डित्य पर कम । 

बुद्ध की जीवनो--यह स्मरणीय है कि गौतम बुद्ध अपने जीवन-काल में महा- 
पुरुष और तीर्थंकर माने जाते थे, न कि एक अलौकिक अवतार अथवा तत्त्व, जैसा 
कि बाद के भक्ति-प्रवण बौद्धों ने उन्हें समझा । इस कारण जहाँ बुद्ध भगवान के 
पहले शिष्यों ने उनके उपदेश्ञों का संग्रह ध्यान से किया, उनके जीवन सम्बन्धी वृत्तान्त 
को उन्होंने उतना महत्त्वशाली नहीं समझा । वाद के भक्तों ने उनकी जीवनी को 
अपनी श्रद्धा और सिद्धान्तों के अनुरूप कल्पना से मण्डित किया। परिणाम यह 
है कि बुद्ध के 2 8 के विषय में प्राचीन और ऐतिहासिक सामग्री अत्यन्त विरल है। 
जो | मिलती हैं वे उत्तरकालीन तथा श्रद्धाप्रधान हैँ । 

पालि त्रिपिटक में बुद्ध की सर्वागीण जीवनी कहीं उपलब्ध नहीं होती । भज्ञिम- 
निकाय के चार युत्तों में उनकी पर्येषणा का वर्णन मिलता है। संबोधि का वन 
अनेकनत्र निकायों में और महावग्ग में उपलब्ध होता है। महावग्ग में सम्बोधि के आ 
के कुछ समय का क्रमबद्ध इतिवृत्त भी दिया गया है । ऐसे ही महापरिनिव्बान सुत्तन्त 


१४३- वह आत्मवादी है, लोकवादी है, कमंवादी, क्रियाबादी है।” 


बुद्ध और उनका युग ड१ 


में निर्वाण और उसके कुछ पहले के समय का वर्णन मिलता है। महापधान सुत्त में 
बुद्ध की जीवनी को एकं आदर्श साँचे में कस दिया गया है। 'महापरिनिर्वाण और 
'महावदान' सूत्रों के संस्कृत रूप की न्यूनाधिक मात्रा में मध्य एशिया से प्राप्त हुए हैं 
(उ० अरन्स्ट वाल्दश्मिन, दास महापरिनिर्वाणसूत्र, ३ भाग, बलिन॑, १९५१) । निदान- 
कथा बहुत बाद की है और उससे भी बाद के हैं जिनचरित और मालालंकारवत्यू । 

लोकोत्तरवादी विनय के अन्तर्भूत महावस्तु में बुद्ध सम्बन्धी कथाएँ मिलती हैं । * 
ललितविस्तर में बुद्ध की जीवनी दी गयी है । यद्यपि ललितविस्तर अपने वतेमान 
रूप में महायान सूत्र है, तथापि उसमें स्पष्ट ही अनेक स्थलों पर प्राचीन सन्दर्भ 
अवशिष्ट हैं। तिब्बती परम्परा के बुद्ध की जीवनी से सम्बन्ध रखने वाले कुछ अंश 
का रॉकहिल ने अंग्रेजी में अनुवाद किया है ।** चीनी अनुवाद में रक्षित 'अभिनिष्क्र- 
मणसूत्र' अधिकांश में महावस्तु से मेल खाता है । अश्वघोष के बुद्धचरित में बुद्ध की 
जीवनी काव्य के रूप में प्रस्तुत है।* 

सूछ-जीवनी और 'विनय--विभिन्न सम्प्रदायों के उपलब्ध विनयों के तुझ- 
नात्मक अध्ययन के आधार पर फ्राउवाल्नर महोदय ने यह मत प्रस्तुत किया है“ कि 
मूल विनय में बुद्ध के जीवन-चरित का तथा विनय के नियमों का विवरण एक सूत्र में 
सम्बद्ध था । इस विनय का सम्पादन दूसरी संगीति के युग में हुआ था । पीछे विनय के 
विभिन्न रूपों में न्यूनाधिक मात्रा में बुद्ध के जीवन सम्बन्धी वृत्तान्त विनय से पृथक्‌ 
क्र अन्य संग्रहों में डाल दिये गये । उदाहरण के लिए, पालि विनय में स्कन्धक के आरम्भ 
का बुद्ध चरित सम्बन्धी ही कुछ अंश इस समय अपने मूल स्थान में विद्यमान है । 
प्रारम्भ में महापरिनिर्वाण सम्बन्धी वृत्तान्त स्कन्धक के अन्त में था । पालि त्रिपिटक 


१४४-महावस्तु, ई० सेवार (5८027) द्वारा ३ जिल्दों में सम्पादित (पेरिस, 
१८८२-९७) । | 

१४५-ललितविस्तर, राजेन्द्रलाल मित्र द्वारा सम्पादित (कलकत्ता, १८७७), लेफ- 
माल द्वारा परिष्कारपुर्वंक सम्पादित (हाल, १९०२, १९०८), पी० एच० 
वेद्य हारा सं० (मिथिला, १९५८) । 

१४६-डब्ल्यू० डब्ल्यू राकहिल, दि लाइफ आऑव बुद्ध (कंगनपॉल) । 

१४७-बुद्धचरित, ई० बी० कॉवेल द्वारा सम्पादित (आक्सफोर्ड, १८९३) २ 

१४८-ई० फराउवाल्नर, दि अलियेस्ट विनय एन्ड दि बिगिनिग्स ऑब बुधिस्ट लिट- 
रेचर (१९५७) 


डर बोद्ध घर्म के विकास का इतिहास 


5 
में उसे वहाँ से निकाल कर दीघनिकाय में डाल दिया गया ।* सम्बोधि तथा उसके 
पहले का जीवन चरित भी मज्ञ्िम आदि के उपर्युक्त सूत्रों"में रख दिया गया है। 
महासांधिक एवं मूल-सर्वास्तिवादी विनयों में महापरिनिर्वाण सूत्र को संगीतियों के 
विवरण के प्रारम्भ मैं देखा जा सकता है ।” मूल-सर्वास्तिवादी विनयं में संघर्भेद- 
वस्तु तथा क्षुद्रकवस्तु में बुद्ध की जीवनी के अनेक अंश संगृहीत हैं । कालान्तर में 
त्रिपिटक के बुद्धचरित सम्बन्धी अंशों को संगृहीत कर निदानकथा, ललित-विस्तर, 
महावस्तु आदि की रचना हुई । इन ग्रन्थों में भी बुद्ध की जीवनी असम्पूर्ण रूप में 
ही पायी जाती है, जैसे कि त्रिपिटक में | चीनी में उपलब्ध एक बुद्ध की जीवनी 
के अन्त में इस प्रकार लिखा हुआ मिलता है कि इस सूत्र को महासांधिक आचार्य 
महावस्तु कहते हैं, सर्वास्तिवादी आचाय॑ महाव्यूह अथवा लछलितविस्तर, काश्यपीय 
आचार्य बुद्धजातकनिदान अथवा अवदान, धर्मंगुप्तक आचार्य शाक्यमुनि-बुद्ध-चरित 
तथा महीश्ासक आचार्य विनयपिटकमूल । इन सभी में बुद्ध के जन्म से लेकर उनके 
धर्म-चक्रप्रवतेन तक का इतिहास संगृहीत है। जैसा कि महीशासक-सम्मत नाम प्रकट 
करता है, बुद्धचरित का यह प्रारम्भिक अंश कदाचित्‌ विनयपिटक का मूल एवं स्कन्धक 
का आमुख था। 

फ्राउवाल्नर महोदय का यह मत विचारोत्तेजक एवं संभाव्य है। महापदान- 
सुत्तन्त से यह सिद्ध होता है कि महापरिनिर्वाण के अनन्तर सूत्रपिटक के वर्तमान 
रूप प्राप्त करने के पहले ही बुद्ध की जीवनी धर्मता से प्रतिनियत एक आदर्श के रूप में 
कल्पित हो चुकी थी । किन्तु इस प्रकार की कल्पना ऐतिहासिक स्मृति के सरक्षण 
के लिए अधिक उपयोगी नहीं हो सकती थी। यह भी विचारणीय है कि महाभि- 
निष्क्रमण के पूर्व बुद्ध-जीवनी त्रिपिटक में कहीं भी संतोषजनक रूप में उपलब्ध नहीं 
है । यही कारण है कि बुद्ध भगवान्‌ के परिवार-संबंधी नामादि-विस्तर में परवर्ती 
विवरण एकमत नहीं हैं। यह भी स्पप्ट है कि ललित-विस्तर, बुद्धचरित आदि परवर्ती 
ग्रन्थों का आधार त्रिपिटक-गत--फ्राउवाल्नर के अनुसार मूल-विनय-गत---सामग्री 


१४९-द्र ०--फराउवाल्नर, वही, पृ० ४२ प्र०। 

१५०-वही, वृ०४४। 

१५१-वही, पृ० ४७: 

१५२-फु-पेन-शिग-चि-चिंग_ (बुद्ध-पुरव-चर्या-संग्रह-सुत्र), . द्र०--नन्जियो संख्या 
६८० स्तम्भ, १६३-६४॥ 


५ ल <म्परयाबर पर पिड क पलिखि भा. "मिकम्जा, 


बुद्ध और उनका युग ४ ४३. 


थी। ऐसी स्थिति में त्रिपिटक की सामग्री को ही सामान्यतः ललित-विस्तर आदि की 
प्रामाणिकता की परिधिमानना चाहिए।"४* 
प्रारम्भिक जीवन और साधना--जन्म से महाभिनिष्क्रमप्न तक--गौतम बुद्ध ने 
लगभग ई० पू० ५६३ में शाक्यों की राजधानी कपिलवस्तु के निकट लुम्बिनी वन में 
जन्म ग्रहण किया ।* यह स्थान वतंमान नेपाल राज्य के अन्तर्गत और भारत की 
सीमा से आजकल ५ मील की दूरी पर स्थित है । यहाँ पर अज्योक का एक अभिलेख- 
युक्त स्तम्भ ई० १८९५ में प्राप्त हुआ जिसमें लिखा मिलता है : “हिंद बुधे जाते ति ।” 
त्रिपिटक में शाक्‍्यों को अभिमानी और विशुद्ध जाति के क्षत्रिय बताया गया है ।* 
यद्यपि उनको ब्राह्मणों का गौतम गोत्र दिया गया है।'* उनमें परस्पर निकट सम्बन्धों 
में विवाह का उल्लेख उनका आर्येतरीय सम्पर्क भी सूचित करता है। हिमालय 
की तराई में स्थित शाक्य जनपद कोशलराज के अधीन एक गणराज्य था जो कि 
विडूडम के आक्रमण तक प्रायः स्वतन्त्र था। गण का शासन-कार्य छोटे-बड़ों की एक 
सभा के द्वारा होता था जो कि कपिलवस्तु के संस्थागार में एकत्र होती थी । ऐसा 
प्रतीत होता है कि गण का एक निर्वाचित प्रमुख होता था जिसे राजा कहा जाता था । * 


१५३-बुद्ध की जीवनी पर आधुनिक पुस्तकों में %०--ई० जे० टॉमस, दि लाइफ आऑद्‌ 
बुद्ध: ई० एच० ब्रस्टर, दि लाइफ आऑव गौतम, दि बुद्ध (पालिपरम्परा); 
रॉकहिल, पूर्व (तिब्बती परम्परा) ; एफ० बिगेन्डेट, लाइफ ऑर लेजेन्ड ऑँव 
गौतम दि बुद्ध आँव दि बर्माीज्ञ; एस० बील, रोमेन्टिक लेजेंन्ड आँव शाक्य 
बुद्ध: ऑरिजिन्स आँव बुधिज्म, अध्याय १० ॥। 
१५४-ब्ुद्ध की तिथि पर विद्वानों में प्रचुर विवाद रहा है---द०--विन्टरनित्स, पुर्वे० 
जि० २, ५० ५९७, टॉमस, दि लाइफ आँव बुद्ध, पृ० २७। 
१५५-६०--दीघ० का अम्बदूठ सुत्त, जातकरो जि० १, पृ० ८८। 
१५६-तु०---उजु जनपदो राजा हिमवन्तस्स पस्सतो । 
घनविरियेन संपन्नो कोसलेसु निकेतिनो ॥ 
आदिच्चा नाम गोत्तेन साकिया नाम जातिया ।॥” 
(सुत्तनिषात-३.१.१८-१९ ) 
महापरिनिब्बानसुत्तन्त मे कुसिनारा में मल्‍ल वासिष्ठ' कहे गये हे । 
१५७-तु०--टी० डब्ल्यू० राइज् डेविड्स, बुधिस्ट इण्डिया, पृ० १९-२० । 


डड «बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


बुद्ध के स्वजन और सम्बन्धियों के विषय में उत्तरकालीन ग्रन्थ विविध और 
परस्पर असमंजस सूचनाएँ देते हैं जिनके सत्यासत्य-निर्णय में प्राचीनतर विनय आदि 
ग्रन्थों से विशेष सहायता नहीं मिलती । महावग्ग से ज्ञात होता है कि बुद्ध के पिता का 
नाम शुद्धोदद था ।४ एक स्थान पर उनकी माता का नाम माया दिया गया है। 
महाप्रजापति गौतमी का विनय में और निकायों में अनेकत्र उल्लेख पाया जाता है। 
विनय में उन्हें बुद्ध की मातृप्वता (मौसी) कहा गया है। दण्डपाणि से उनके 
सम्बन्ध का विवरण निकायों में प्राप्त नहीं होता ।* 

बुद्ध के जन्मकालीन आइचर्याद्भुत धर्मो' की कथाओं को प्राचीन नहीं माना 
जा सकता और न असित की भविष्यवाणी को ही ऐतिहासिक माना जा सकता है। 
बुद्ध के वचपन और शिक्षा के विषय में भी कोई प्रामाणिक प्राचीन सामग्री उपलब्ध 
नहीं होती और न उनकी पत्नी अथवा पत्नियों के विषय में । राहुल नाम के भिक्षु 
का निकायों में एकाधिक स्थान पर उल्लेख मिलता है, किन्तु बुद्ध के पुत्र के रूप में 
नहीं । पर महावग्ग में राहुलकुमार को उनका पुत्र कहा गया है। राहुलमाता का भी 
उल्लेख है ।४ 

अभिनिष्क्रमण--उन्नीस वर्ष की अवस्था में बुद्ध ने घर-बार छोड़कर अनागारता 
स्वीकार की । यह घटना उनका अभिनिष्क्रण' कहलाती है । परवर्ती विश्वास 
के अनुसार यह परिवर्तत अचानक घटा | बुद्ध को शुद्धोदन की आज्ञा से एक कृत्रिम 
संसार में रखा गया था । देवदूतों के द्वारा प्रदर्शित जरा, रोग, मृत्यु और भिक्षु के 
दर्शन से उनके मन में सहसा तीत्र उद्वेग उत्पन्न हुआ और उन्होंने संसार-त्याग कर कायाय 


१५८-विनय, ना० महावग्ग, पु० ८६॥ 
१५९-दीघ० ना० जि० २, पु० ८। 
१६०-विनय, ना० चुल्लवर्ग, पृु० ३७४॥। 
१६१-तु०--मललूसेकर, जि० १, पृ० १०५३॥ 
१६२-सुत्तनिषात, नालकसुत्त । 
१६३-महावग्ग, ना०, पृ० ८६॥ 
१६४-स्क्नतिसो वयसा सुमहय पर्वब्बाज कि कुसलानुएसी 

वस्सानि पञ्चाससमाधिकानि यतो अहूं पब्बजितो सुभह ॥” 

् (दीघ० महापरिनिब्बानसुत्तन्त) 


बुद्ध और उनका युग डप्‌ 


धारण किया ।/ आध्यात्मिक संवेग का इस प्रकार अचानक जागरण अन्यत्र अवि- 
दित नहीं है, किन्तु जिस प्रकार की कथा बुद्ध भगवान्‌ के सम्बन्ध में कही गयी है वह 
विश्वास नहीं प्रतीत होती । यह मानना कठिन है कि उन्तीस वर्ष की अवस्था तक वे 
जरा अथवा रोग से सर्वथा अपरिचित थे । और फिर सूत्र अथवा विनय में अभि- 
निष्क्रमण के प्रसंग में इस कथा का अनुल्लेख उसकी अप्रामाणिकता में सन्देह बढ़ाता है। 
प्राचीन सन्दर्भ देखने से प्रतीत होता है कि जरा, मृत्यु, रोग आदि पर चिन्तन से बोधि- 
सत्त्व ने संसार की दुःखमयता हृदयंगम की और अनुत्तरशान्ति का पद खोजने का 
निश्चय किया | उनके संसार-त्याग के लिए प्रेरक विचारों को इस प्रचलित कथा में 
एक नाटकीय घटना का रूप दिया हुआ प्रतीत होता है । उत्तर काल में जब गण-राज्य 
और शाकक्‍यों के साधारण ग्रामीण जीवन की ऐतिहासिक स्मृति खो गयी थी, यह माना 
गया कि बुद्ध एक प्रतापी राजा के पुत्र थे और असाधारण समृद्धि और विलास में 
पले थे । बुद्ध की कोई भी वात साधारण नहीं हो सकती । शुद्धोदव को अपने पुत्र 
की भावी प्रत्रज्या के विषय में पहले ही चेतावनी मिल गयी थी । अतएव उन्होंने 
बोधिसत्त्व को यथार्थ से इतना दूर रखा कि केवल देवदूत'** हो उन्हें यथार्थ तक लौटा 
सकते थे। इस सारे कथानक के निर्माण में अनेक काल्पनिक कारण स्पष्ट हैं । 
आयेपयेषणा--अनेक पूर्व-जन्मों के अजित पुण्य से अभिसंस्कृत बोधिसत्त्व के 
चित्त में जरा-मृत्यु आदि पर चिन्ता से जीवन की अनित्यता और निस्सारता प्रकट 
हो गयी तथा तीब्र वैराग्य और जिज्ञासा से प्रेरित होकर उन्होंने आयंपर्येषणा' में चरण 
घरे। वे कुशल की खोज में, शान्ति की पर्येक्षणा में संलग्न थे (कि कुसलगवेसी 
अनुत्तरं सन्तिवरपदं परियेसमानो)” नाना स्थानों में घूमते हुए, प्रसिद्ध आचार्यो 


१६५-यथा, ललितविस्तर १४वाँ परिवतं, बुद्धचरित, सर्ग ३॥ 

१६६-यह उल्लेखनीय है कि निकायों में अनेक स्थलों पर जरा आदि को दिवदूत 
कहा गया है--अंगुत्तर (रो०) जि० १, पृ० १३८, १४२, सज्ञिम (रो०) 
जि० २, पृ० ७५, जि० डे, पृ० १७९ ॥। 

१६७-परवर्तो निदानकथा के अनुसार अभिनिष्क्मण के समय आषाढ़ी पुणिमा को 
रात थो ओर उत्तराषाढा नक्षत्र आकाश में विद्यमान था। प्रातःकाल तक 
कन्थक पर आखरूढ़ बोधिसत्व द्ाक्य, कालिय, तथा मल्लों के जनपदों को 
पार कर अनोमा नदी के तीर पर पहुँच गये । बुद्धचरित के अनुसार बोधि- 
सत्त्व ने पहले ब्राह्मण ऋषियों के आश्रमों में स्वर्गपरायण वानप्रस्थों को 
देखा और उनके घर्मं से असन्तोष अनुभव किया । 
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से ज्ञान प्राप्त करते हुए, विविध साधन और तपदचर्या में संखग्न, अन्ततः गया में ध्यान 
के अभ्यास से बोधिसत्त्व ने सम्बोधि का लाभ किया । इस र्येषणा' में उनके छ: वर्ष 
व्यतीत हुए। जिन आचार्यों से उन्होंने आध्यात्मिक शिक्षा पायी उनमें से कुछ के 
नाम प्राप्त होते हैं । आलछार कालाम और उद्रक रामपुत्र इनमें प्रधान थे । ललित- 
विस्तर में ब्राह्मणी पद्मा और ब्रह्माषि रैवत के आश्रमों में भी बोधिसत्त्व के ठहरने का 
उल्लेख है ।* अद्वघोष ने बुद्धचरित में आलार कालाम को विन्ध्यकोष्ठ का 
निवासी कहा है और उनके सिद्धान्तों का विवरण प्रस्तुत किया है, यद्यपि यह ज्ञात नहीं 
है कि उन्होंने किस प्राचीन आधार का सहारा लिया था ।* इस समय उपलब्ध 
उससे प्राचीनतर ग्रन्थों में कहीं भी कालाम के सिद्धान्तों का इस प्रकार वर्णन नहीं 
मिलता । ललितविस्तर में अराडकालाप का स्थान वेशाली में बताया गया है। 
कालाम के विषय में निकायों में यही सूचना मिलती है कि उन्होंने बोधिसत्त्व को 
“आकिज्चन्यायत्न नाम की अरूपसमापत्ति” की शिक्षा दी ।४” अश्वधोष के 
अनुसार काछाम ने जिस सिद्धान्त का उपदेश किया उससे कपिल, जैगीषव्य, जनक 
और वृद्ध पराशर ने मोक्षताभ किया था । कालाम के उपदेश का सांख्यदर्शन से सादृश्य 
स्पष्ट है। दोनों में प्रकृति और विक्ृति, अव्यक्त और व्यक्त को परिणामी कहा है, 
तथा क्षेत्रज्ष को इनसे पृथक्‌ बताया है। और दोनों में अविद्या को छिन्न कर क्षेत्रज्ञ 
मोक्षठाभ करता है। किन्तु कालाम के उपदेश में अनेक अपूर्व लाक्षणिक शब्दों का 
उपयोग किया गया है तथा कई स्थानों पर सुविदित सांख्य दर्शन से भेद है। पाँच 
भूत, अहंकार, बुद्धि और अव्यक्त की प्रकृति कहा गया है । विषय, ज्ञानेन्द्रियाँ, कर्मे- 
न्द्रियाँ और मन विकार कहे गये हैं । इसके विपरीत सांख्य में अव्यक्त ही केबल प्रकृति 

है, शेष सब प्रकृति-विक्ृति अथवा विक्रृति । विप्रलुय, सन्देह, अभिसम्प्लब, अविशेष, 

अनुपाय, संग और अभ्यवपात, इनको पारिभाषिक शब्द माना गया है जो कि-..- 
अविशेष और संग को छोड़कर--सांख्य में अप्रसिद्ध हैं । अज्ञान, कर्म और तृष्णा को 

संसार-हेतु कहा गया है जो कि अनेक-दर्शन-साधारण है। संसार-निवृत्ति का मार्ग 

आकिज्चन्यपरका अरूप-ध्यान बताया गया है । इसका सांख्य-दर्शन की विवेक-ख्याति 


१६८-ललितविस्तर, (सं० बेच्य) पृ० १७४ । 
१६९-बुद्धचरित, सर्ग १२ ॥ 
१७०-द्र०---ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्म, पु० ३७७-७८।॥ 
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से भद है। बोधिसत्त्व ने इस मत का यह कह कर अस्वीकार किया कि जब तक क्षेत्रज्ञ 
के रूप में आत्मा शेष है तब तक पुनः संसार की प्रवृत्ति सम्भव है। 

राजगृह में बोधिसत्त्व का मगधराज बिम्बिसार से साक्षात्कार हुआ, इसका 
उल्लेख सुत्तनिपात के पब्बज्ज-सुत्त और ललितविस्तर में है। छलितविस्तर में वहीं 
उद्रक रामपुत्र का आश्रम भी बताया गया है। रामपुत्र ने नैवसउज्ञानासज्ज्ञायतन 
का उपदेश बोधिसत्त्व को दिया जिससे उन्हें सन्‍्तोष नहीं हुआ। यहाँ से पाँच भद्र- 
वर्गीय भिक्षु उनके साथ हो लिये। 

गया में विचरते बोधिसत्त्व को यह सूझा” कि जैसे गीली अरणियों के मन्‍्थर 
से अग्नि का उत्पादन नहीं किया जा सकता, ऐसे ही भोगों में आकर्षण और तृष्णा रह. 
हुए तपदचर्या के द्वारा आयें ज्ञान की प्राप्ति नहीं की जा सकती । किन्तु असंग और 
वे राग्य रहने पर तप से ज्ञान की आशा की जा सकती है । इस दृष्टि से उन्होंने उरु- 
बिल्व के निकट सेनापति ग्राम में नैरञ्जना नदी के किनारे रमणीय प्रदेश में प्रधान 
अथवा तपरचर्या का निश्चय किया । उन्होंने दाँतों से दाँत भींचकर और तालु से 
जिद्ठा सटा कर इतना घोर तप किया कि चिल्ले जाड़े में भी उनके पसीना छूटता 
था, किन्तु इससे यद्यपि उत्साह और जागरूकता बढ़ती थी, देह अशान्त हो जाती थी 
विरियं होति असल्लीनं, उपदिठिता सति असम्मुट्ठा, सारद्धों च पन म कायो होति अप्प 
टिपस्सद्धों ।/ * इसके पश्चात्‌ उन्होंने आश्वास-प्रश्वास रोककर अप्राणक ध्यान का 
अभ्यास किया (“सो खो अहं- * -मुखतो च नासतो च॒ अस्सासपस्सासे उपरुन्धि |”) 
किन्तु इस प्राणायाम के अभ्यास से बोधिसत्त्व को त्र वेदना और जलन का अनु- 
भव हुआ। बहुतों ने प्रखर तप से निरचेष्ट पड़े हुए उनको देखकर समझा कि श्रमण 
गौतम की मृत्यु हो गयी है । इसके अनन्तर उन्होंने आहार छोड़ने का अभ्यास किया। 
फलत: उनका शरीर अत्यन्त कृश तथा क्षीण हो गया और उनकी स्वाभाविक अवदात 
छवि काली पड़ गयी । इस स्थिति में उन्हें दुष्कर चर्या की व्यर्थता स्पष्ट दीखने लगी । 


१७१-ललितविस्तर, (सं० वेद्य), पु० १७४ 

१७२-ये 'उपमाएँ' एवं दुष्कर चर्या का विवरण मज्मिम के बोधिराजकुमारसुत्त 
आदि स्थलों में उपलब्ध होता है तथा यह ललितविस्तर के विवरण के अत्यन्त 
सन्निकट है-द्र०---ऑरिजिन्स आँव्‌ बुद्धिज्म, पृ० २७९ | 

१७३-उदा०--मज््िम ना०, जि० १, पृ० ३०१। 

१७४-तु ०---ललितविस्तर, पू० १७४। 
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तपस्या छोड़ने के अनन्तर बोधघिसत्त्व को बचपन में अनुभूत ध्यान का स्मरण 
हुआ और उन्होंने उसे ही सम्बोधि का मार्ग निर्धारित किया4 “तस्स मम्हमेतदहोसि 
अभिजानाभि खो पनाहं पितु सक्‍्कस्स कम्मन्ते सीताय जम्बुच्छायाय निसिन्नो विवि- 
चेव कामेहि' * "पठमज्ञानं उपसम्पज्ज विहरता, सिया नु खो एसो मग्गों बोधायाति । 
तस्स में सतानुसारि विज्जाणं अहोसि एसो व मग्गो बोधायाति ।” और साथ ही 
उन्होंने अपना ध्यान-सुख का भय छोड़ दिया क्योंकि इस सुख का आधार न भोग-लालूसा 
थी, न अपुण्य । “किन्‌ अहं तस्स सुखस्स भायामि, य॑ तं सुख अञ्जत्रेव कामेहि अज्जत्र 
अकुसलेहि धम्मेहि |” किन्तु भूख, प्यास और थकान में मन स्वस्थ और एकाग्र 
नहीं रहता और न “ध्यानयोग” में प्रवृत्त होता है। अतएवं बोधिसत्त्व ने अनाहार 
का त्याग किया। इस प्रकार छ: साल के कठोर तप का अन्त हुआ, जिस पर उनके साथ 
के पाँच भद्गवर्गीय भिक्षुओं ने उन्हें साधन से भ्रष्ट मानकर छोड़ दिया । 

उत्तरकालीन बौद्ध परम्परा के अनुसार ध्यान-संलूग्न बोधिसत्त्व को मार और 
उसकी सेना का सामना करना पड़ा। प्राचीन पालि सन्दर्भों में मार का उल्लेख अवश्य 
मिलता है, किन्तु सम्बोधिप्राप्ति के क्रबद्ध विवरण में मार-घर्षण का स्पष्ट उल्लेख 
नहीं प्राप्त होता ।”” इस कारण कुछ विद्वानों का मत है कि मार-विजय की यह कथा 
उत्तरकालीन कल्पना है। अन्य विद्वानों ने इस अश्वद्धा का विरोध किया है। इस 
प्रसंग में श्री राइसडेविड्स ने यह सुझाव प्रस्तुत किया है कि मार की कथा में एक 
आध्यात्मिक व्यापार का बाह्म इतिवृत्त के रूप में चित्रण है।* पालि-साहित्य में 
मार को कहीं मृत्यु और कहीं काम अथवा सांसारिक प्रछोभन के रूप में समझा गया 
है। निवृत्ति-मार्ग की दृष्टि से काम और मृत्यु का निबिड़ सम्बन्ध सुबोध है। यह 


:१७५-सज्झिम (रो०) जि० १, पृ० २४७--“तब मुझे हुआ कि मुझे अपने पिता 
शावय के कर्मास्त में जामुन की ठंडी छाँह में प्रथम ध्यान की प्राप्ति का स्म- 


रण है, कदाचित्‌ वही बोधि का मार्ग हो । उस समय स्मृति के अनुसार हो 
मेरा सन हुआ कि यही बोधिमार्ग है।” 


५5 


१७६-सज्म्िम, वही---में उस सुख से क्‍यों डरूँ जो काम एवं अकुदल धर्मों से 
सम्बद्ध नहीं है।” 


१७७-तु०--ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्म, पृ० ३८१-८२। 
१७८-तु०--टॉमस, पुर्वे०, पृ० २३०॥ 


हु 
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स्मरणीय है कि कठोपनिषद्‌ में यम अथवा मृत्यु नचिकेता के रूप में जिज्ञासु को नाना 
प्रछोभन देकर ज्ञान से वज्चन का प्रयत्न करते हैं। इस प्रकार यह सम्भव है कि 
ज्ञान की प्राप्ति के लिए सांसारिक आकर्षणों के साथ जो आध्यात्मिक अन्तदेन्द्र अनिवाये 
है, उसका ही मार-घर्षण की कथा में एक कल्पित नाटकीय रूप प्रस्तुत किया गया है । 

यह स्मरणीय है कि एक प्रकार से आलार कालाम और उद्रक रामपुत्र ने भी 
बुद्ध को ध्यान की शिक्षा दी थी क्योंकि अरूप-समापत्तियों की प्राप्ति के लिए रूप- 
धातु का अतिक्रमण आवश्यक है और काम-धातु से रूप-धातु में प्रवेश ध्यान के द्वारा 
ही सम्भव है । इस प्रकार ध्यान के क्रमश: सूक्ष्म होने से, वितक, विचार, प्रीति और 
सुख के निरोध के द्वारा चतुर्थ ध्यान की प्राप्ति और फिर रूप-संज्ञा के अतिक्रमण से 
आकाझशानन्त्यायतनादि अरूप समापत्तियों का लाभ होता है। किन्तु बुद्ध भगवान्‌ 
ने चतुर्थ ध्यान के अनन्तर सम्बोधि का लाभ किया । यहाँ पर यह जिज्ञासा स्वाभाविक 
है कि जो ध्यान-योग बोधिसत्त्व ने अरछूप समपत्तियों के लिए सीखा और वह ध्यान 
जिसका पहला अनुभव उन्होंने अपने पिता के उद्यान में जामुन की छाया में किया 
था और जिसके अभ्यास से गया में न्यग्रोध के नीचे उन्हें सम्बोधि प्राप्त हुई, इन 
दो ध्यान-योगों में क्या भेद था | वस्तुतः यहाँ पर भेद ध्यान के लक्ष्य में ही मानना 
चाहिए । शंकराचार्य का कहना है कि समस्त आध्यात्मिक साधन का रहस्य लक्ष्य- 
चिन्तन में ही है, यद्यपि एक अवस्था के बाद अचिन्तन ही शेष रहता है । ध्यान 
का मम यही है--किसी लक्ष्य की ओर चित्त को बार-बार लगाना जब तक कि चित्त 
स्वयं उसकी ओर निरन्तर प्रवाहित होने लगे ।” किसी विषय पर चित्त के बार-बार 
लगाने को बौड़ों ने 'वितर्क की संज्ञा दी है, और उस विषय पर चित्त के निरन्तर प्रवाह 
को विचार की ।” ऐसे एकाग्रभूमिक चित्त के समाहित होने के प्रसंग में पहले मौन 
(वाक्संस्कारनिरोध ) के साथ-साथ चित्त की जड़ता और चंचलता के तात्कालिक 
उपशम के कारण सात्त्विक सुख और सुख का आसंग, जिसे बौड़ों ने 'प्रीति' कहा है, 
उत्पन्न होते हैं। यह प्रथम ध्यान की अवस्था है, पर क्रमशः वितर्क, प्रीति और सुख 
- के निरोध से द्वितीय, तृतीय और चतुर्थ ध्यान की अवस्थाएँ प्राप्त होती हैं। साथ ही 


१७९-गीता, २.५४ तथा ६-२५ पर भाष्य । 

१८०-यथा योगसूत्र--तत्र प्रत्ययेकतानता ध्यानम्‌ / दे०--नोचे । 

१८ १-ध्यान पर द्र ०--विसुद्धिमग्गो (बम्बई, १९४०) पृ० ९५-९६; अभिषमंकोश, 
८म कोदास्थान । 
ु छ 


हि. 
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हर 
साथ समाहित होने से चित्त की स्वाभाविक शक्ति का उन्मेष होता है और ध्यान के मूल 
लक्ष्य के अनुरूप ज्ञान और विभूति का आविर्भाव होता है । ऐसा प्रतीत होता है कि 
बुद्ध के समकालीन अनेक आचार्यंगण ध्यान और समाधि का उपयोग रूप-धातु और 
अरूप-बातु के नाना-लोकों की प्राप्ति के लिए करते थे । अतएव परवर्ती बौद्ध आचार्यों 
ने इस प्रकार के ध्यान और समाधि को 'लौकिक' और साख्॒व' कहा हैं । यह स्म- 
रणीय है कि अश्वघोष के अनुसार अराड कालाम के योग का लक्ष्य किसी देव-लोक की 
प्राप्ति न था, अपितु आत्मा की देह से मुक्ति था। किन्तु आत्मपरक होने के कारण 
परवर्ती बौद्ध दुष्टि से ऐसा योग भी सास्रव' ही कहलायेगा। साधारण तौर से 
चतुर्थ ध्यान में स्थित रहने से बृहत्फल” नामक देवताओं के लोक की प्राप्ति होती थी 
तथा इस ध्यान की रूपसंज्ञा का अतिक्रमण करने पर सूक्ष्मतर आकाशानन्त्यायतन की 
आ्राप्ति होती थी । किन्तु अतिशय पुण्यात्मा, त्रधातुकविरक्त, अनुत्तर शान्ति-पद- 
गवेपी बोधिसत्त्व चतुथथ ध्यान में अपने विशुद्ध और निर्चल चित्त के अभिनिहर के 
द्वारा रात्रि के तीन यामों में तीन विद्याएँ प्राप्त कर उषःकाल में सर्वज्ञ सम्बुद्ध हो गये । 
सस्बोधि--रात्रि के प्रथम याम में उन्होंने पूर्व जन्मों की स्मृतिरूपी पहली विद्या 
बआ्राप्त की । रात्रि के मध्यम याम में उन्होंने दिव्य चक्ष्‌ प्राप्त किया और उसके द्वारा 
समस्त लोक को अपने कर्मों का फल अनुभव करते देखा । रात्रि के तृतीय याम में 
उन्होंने प्रतीत्यसमुत्पाद का ज्ञान प्राप्त किया जिससे उन्होंने सत्य को आपाततः दो 
पक्षों में विभकत देखा--एक ओर अनित्य, परतन्त्र और सापेक्ष संसार, दूसरी ओर 
चिर-वान्त निर्वाण। एक मत से यह त्रेविद्यता ही बुद्ध की सर्वज्ञता थी। मतान्तर से 
प्रतीत्यसमुत्पाद के समानान्तर सर्वधर्माभिसमय रूप सर्वाकारक प्रज्ञा अथवा सम्बोधि 
का उदय हुआ । जिस प्रकार पहाड़ की चोटी से कोई नीचे देखे ऐसे ही सम्यक 
सम्बुद्ध ने धर्ममय प्रासाद से शोकमग्न संसार को देखा । सम्बोधि के बाद बुद्ध के 


१८२-यथा, अभिघमंकोश, ८.६ प्र०। 
१८३-ब०--ऑरिजिन्स आँव्‌ बुद्धिब्म, पु० ४५८-६४, ललित, पु० २५०-५४। 
अभिषर्मकोश, ६.६७, महाव्यानसूत्रालंकार (सं० लंबवि), ९। 
१८४-सिले यथा पब्बतमुद्धनिटिठतो यथाषि वस्से जनतं समन्ततो । 
तथूपम॑ धम्मसय सुमेघ पासादमारुग्ह समन्तचक्खु । 
सोकावतिण्णं जनतं॑ अपेतसोको अवेक्खस्सु जातिजरामिभूतं ॥” 
(मज्क्िस ना०, १.२।८, संयुत्त ना० १.१३.८ ) तु ० योगभाष्य, सूत्र २.४७ पर । 
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| 


प्रथम वचन के विषय में बौद्ध परम्परा एक मत नहीं है । महावग्ग और उदान में इस 
गाथा को बुद्ध का प्रथम उदान बताया गया है--यदा हवे पातुभवन्ति धम्मा आता- 
पिनो झायुतों ब्राह्मणस्स । अथस्स कछ्खा वपयन्ति सब्बा यतो पजानाति सहेतुधम्मं ॥। 
जिसका इस प्रकार अनुवाद्र किया जा सकता है-- 
अर्थात्‌ “धर्मों का होता जब प्रादुर्भाव 
संशय सारे हो जाते संछिन्न 
आतापी ध्यायी ब्राह्मण के, क्योंकि 
जाना उसने घर्मं हेतु-सभिन्न ॥”* 
किन्तु दी घभाणक और बुद्धघोष के अनुसार बुद्ध के प्रथम वचन धम्मपद की इन 
गाथाओं से रक्षित हैं -- 
“अनेकजातिसंसारं संघाविस्स अनिश्बिसं, 
गहकारक गवेसन्तो दुक्‍्खा जाति पुनप्पुनं । 
गहकारक दिट्ठोसि पुन गेहूं न काहसि, 
सब्बा ते फासुका भग्गा गहकूटं विसडिखितं, 
विसंड्खारगर्त चित्त तण्हाणं खयमज्ञझगा ॥ 
अर्थात्‌ “बहुत जन्म संसृति में सन्धावित हो अविरत, 
गृहकारक को खोजा बार-बार जीवित मृत, 
दीख गये, गृहकारक, अब न बना सकते घर, 
भग्न हुईं सब कड़ियाँ गिरता टूट गृह-शिखर, 
संस्कारों से मुक्त चित्त, तृष्ण अशेब संत” 
ललितविस्तर में पहला उदान इस प्रकार दिया है -- छिलन्नवरत्मपश्ञान्तरजा:* 
शुष्का” आस्त्रवा न पुनः श्रवन्ति । छिल्ने वर्त्मनि वर्तत दुःखस्यैषोहल्त उच्यते । 
अर्थात /छिन्न हो गया वर्त्म, ज्ञान्त रज, 
. झुद्ध हो गये आखस्रव शोषित । 
छिन्न हो गया वर्त्त और यह 
दुख का अन्त हो गया अभिहित ।” 


१7१८६ 


१८५-विनय ना०, महावग्ग, पृ० ३, खुहक ना० जि० १, ६३-६५ (उदान) । 
१८६-घधम्मपद--खुहक ना० जि० १, पृ० ३२। 
१८७-ललित, पृ० २५३ । 


हि 
आयी, 

/ 
स््टा 
फट 
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तिव्वती विनय में एक और उदान दिया हुआ है । इस परम्परागत वैमत्य से स्पष्ट है 
कि सस्बुद्ध की प्रथमोक्‍ति का उत्तरकाल में यथावत्‌ स्मरण शेष नहीं रहा है । 

विनय के अनुसार सम्बोधि के अनन्तर चार सप्ताह तक बुद्ध विमुक्ति-सुख- 
प्रतिसंवेदी होकर बद्धांसन बने रहे । कुछ परवर्ती ग्रन्थों. के अनुसार यह समय सात 
सप्ताह अथवा एक सप्ताह का था । महावग्ग में इस विमुक्ति-सुख-प्रतिसंवेदन के अन- 
न्तर तपुस्स और भल्लिक नाम के दो व्यापारियों के सर्वप्रथम उपासक बनने का 
उल्लेख है । इसके अनन्तर ब्रह्म याचन का वर्णन है । किन्तु मज्मिम के सुत्तों में 
सम्बोधि के समनन्तर ही ब्रह्मयाचन उल्लिखित है, बीच में विमुक्ति-सुख का प्रति- 
संवेदन अथवा तपुस्स और भल्लिक का उल्लेख नहीं है।* 

बुद्ध के मन में यह संशय उत्पन्न हुआ कि “अधिगतो खो म्यानं धम्मो गम्भीरो 
दुृहसों दुरनुबोधों सन्‍तो पणीतो अतक्कावचरो निपुणों पण्डितवेदनीयों । आलय- 
रामा खो पनायं पजा आलयरता आलयसम्मुदिता। आलयरामायखो पन पजाय. . - 
दुदसं इदं ठान॑ यदिदं इदप्पच्चयता-पटिच्चसमुप्पादो, इदं पि खो ठान॑ सुदुंद्द्स यदिदं. . . 
निव्बानं । अहं चैव खो पन धम्मं देसेय्यं, परे च मे न आजानेप्युं, सो ममस्स किलमथो, 
सा भमस्स विहेसा ।” और उन्हें ये गाथाएँ सूझीं “किच्छेन में अधिगतं हलंदानि पका- 
सितुं। राजदोसपरेतेहि नाय॑ं धम्मो सुसम्बुधो ॥ पटिसोतग्रामि निपुणं गम्भीरं दुहसं 
अणुं। रागरत्ता न दक्खन्ति तमोखन्धेन आवुटा ति” ।* बहुत कष्ट से बुद्ध ने जिस 


१८८-विनय, ना० महावग्ग, (पृ० ६-१० । 

१८९-आ० सज्ञ्िम, ना० जि० १, पृ० २१८-१९, तु० संयुत्त ना०, जि० १, प्‌० 
१३६-२३२९ ॥ ह 

१९०-अर्थात्‌ “मुझे यह गम्भोर, दुरवलोक्य, दुर्बोध, शान्त, उत्तम, अतकंगोचर, 
सुक्ष्म एवं पण्डित वेद्य घ्मे प्राप्त हुआ है । आलूयरत जनता के लिए इद- 
स्प्रत्यवतारूप भ्रतोत्यसमृत्पाद अथवा निर्वाण दुर्बोध है। यदि में धर्म का 
उपदेश करू ओर लोग न समझें तो परिश्रम एवं आभासमात्र होगा।! 
(मज्मिम ना०, जि० १, पृ० २१७) । 

१९१-अर्थात्‌ मुझे कठिनाई से प्राप्त हुआ (घर्म) प्रकाशित करना व्यर्थ है। 
राग-देष से, अभिभूत (लोगों के लिए) यह घमर्म सुबोध नहीं है। प्रति्रोत- 
गासी, सुक्ष्म, गंभीर, दुर्बोध, अणु (धर्म) को रागरक्‍्त एवं तमःस्कन्ध से 
आवृत्त (लोग) नहीं देखेंगे ।” 


की खा जज अमल ककार ली कल 


के के अिपनजराम+«न >-५+-मल-लणन बल | 


बुद्ध और उनका युग प्३्‌ 


अतकये और सुक्ष्म परमार्थ का बोध प्राप्त किया था उसे राग, द्वेष और मोह से अधि- 
भूत, संसार के प्रवाह में बहते हुए मनुष्य किस प्रकार समझ पायेंगे और उनमें धर्म- 
अचार का प्रयत्न क्या सर्वेथा निष्फल न होगा--इस प्रकार का संशय और धर्म प्रव- 
तंत की ओर अनभिरुचि बुद्ध के मन में स्वभावतः उदित हुई । परम्परा के अनुसार 
वुद्ध के अनौत्सुक्य को देखकर ब्रह्मा उनके सम्मुख प्रकट हुए और उन्होंने कहा--- 
धर्ममय प्रासाद से शोकावतीर्ण जनता को देखिए और धर्म का उपदेश कीजिए, जानने- 
समझने वाले भी होंगे । ब्रह्मा की याचना से बुद्ध ने जीवों पर करुणा कर बुद्धचक्षु से 
लोक को देखा और पाया कि जैसे सरसी (तलैया ) में कुछ कमल जल से अनुद्गत, कुछ 
समोदक और कुछ जल से अभ्युद्गत होते हूँ, ऐसे ही जीव भी संसार में आध्यात्मिक 
विकास की नाना अवस्थाओं में हैं ।* कुछ संसारी सुविज्ञाप्य है, कुछ दुविज्ञाप्य । 
यह देखकर बुद्ध ने धर्म-देशना स्वीकार की | 

इस 'घटना' की व्याख्या अनेक प्रकार से की गयी है । एक मत यह है कि वस्तुत: 
बुद्ध को एक देवता ने संसारियों का उत्पल-सादृश्य दिखाया और आध्यात्मिक विकास 
के धर्म के प्रचार के लिए प्रेरित किया ।* यह मत मूल-सन्दर्भों का सवंथा तिरस्कार 
करने से अग्राह्म है । एक अन्य मत यह है कि सर्वेज्ञ बुद्ध को संशयापन्न होना ब्रह्मा के 
द्वारा इस संशय का निराकरण असम्भव है। वस्तुतः बुद्ध ने यह निश्चय किया कि वे 
अतक्य निर्वाण के विषय में मौन घारण करेंगे और केवल मार्ग की देशना करेंगे ।'४ 
यह निष्कर्ष भी मूल-सन्दर्भ से पुष्ट नहीं होता । 

वस्तुतः ब्रह्मयाचन से और करुणा से संसार को देखकर घधर्मदेशना के लिए बुद्ध का 
स्वीकृति देना महायान का आध्यात्मिक जन्म मानना चाहिए । ज्ञानी के लिए अज्ञा- 
नियों का उद्धार और गुरु-पद का स्वीकार आवश्यक कत्तंव्य बन जाते हैं । यदि ऐसा 
न होता तो संसार में अछौकिक ज्ञान की परम्परा कभी बन ही न पाती । सम्यक्‌ 


३९२-ललित, पु० २९२ में ये तोन प्रकार के कमल तीन प्रकार के जीवों की ओर 
संकेत करते हें--मिथ्यात्वनियतराद्षि, अनियतराशि और सम्यक्‍त्वनियत० । 
उपदेश की आवश्यकता केवल अनियतराशि के लिए है। 


१९३-श्रीसमती रोज़डेविड्स, वट वाँज़ दि ऑरिजिनल गॉस्पेल इन बुद्धिज्म, 
पु० १६१ 
१९४-नलिनाक्षदत्त, अर्ली मॉनेस्टिक बुद्धिज्म, जि० १, पु० ५१००३ 


पड हि बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


सम्बुद्ध के चित्त में करुणा का विकास एक अनिवार्य घटना थी । अपनी ही मुक्ति से 
सन्तुप्ट रहने का प्रलोभन तथा धर्म-प्रवत्तन के प्रति निराशा बुद्ध के चित्त में सम्भाव्य 
न होते हुए भी ब्रह्मययाचन के इस नाटकीय विवरण में तिरस्कार्य पूर्व पक्ष के रूप में 
कल्पित की गयी थी जिससे प्राकृत जन की बुद्धि और अभिसम्बुद्ध धर्म की दूरी स्पप्ट 
हो सके और यह भी प्रकट हो जाये कि बुद्ध की करुणा-प्रसूत देशना के अतिरिक्त इस 
दूरी को पाटनें का और कोई साधन नहीं है । लरूलितविस्तर का वर्णन अधिक 
विस्तृत और स्वयंव्याख्यात है। बुद्ध के मन में कोई वास्तविक विचिकित्सा अथवा 
संकोच नहीं था, किन्तु उनके मन का वितर्क ब्रह्मा को प्रेरित करने के लिए आहार्य 
था क्‍योंकि बुद्ध बिना अध्येषणा के उपदेश नहीं देते । 

धर्म-चक्र-प्रवर्तन--बुद्ध ने पहली देशना के युक्ततम पात्र आलार कलाम और 
उद्गकरामपुत्र को माना, किन्तु उनका देहान्त इससे पूर्व ही हो गया था । उनके बाद 
उपदेश्यता की दूसरी कोटि में बुद्ध ने पञ्चवर्गीय भिक्षुओं को रखा जो उन्हें छोड़कर 
चले गये थे। इन भिक्षुओं से मिलने बुद्ध वाराणसी गये और वहाँ ऋषिपतन मृगदाव 
(सारनाथ) में उन्होंने पहला धर्मोपदेश कर धर्मेचक्रप्रवत्तंन किया । इस प्रथम उप- 
देश का ठीक जिस रूप में वर्णन इस समय उपलब्ध होता है उसका पूर्णतया प्रामाणिक 
होना सन्दिग्ध है दो अन्तों का परिवर्जन तथा मध्यमा प्रतिपद्‌ की आश्रयणीयता, 
इतना ही मूल- उपदेश का निश्चित शेष है ।/* किन्तु इस मध्यमाप्रतिपद्‌ का अप्टांग 


मार्ग के साथ तादात्म्य स्थापित करना तथा उसके अनन्तर चार आये सत्यों का सविस्तार 


और रीतिबद्ध वर्णन उत्तरकालीन सन्निवेश प्रतीक होता है, जो कि मूल उपदेश के 
कुछ अंश को लुप्त कर स्वयं उसका स्थानापन्न हो गया है। 


१९५-तु ०--प्लेटो का 'काताबासिस! (रिपब्लिक, ५२० सी)। 

१९६-द्र ०--ऑरिजिन्स आँव्‌ बुद्धिज्स, पृु० २२७-२८। 

१९७-द्वाविमों भिक्षव: प्रव्नजितस्थान्तावक्रमां । यहच कामेषु कामसुखल्लिका- 
योगो होनो प्रास्यः पार्थाजनिको नालमार्योज्वथोपसंहितो नायत्यां ब्रह्मचर्याय 
ले निविदे न विरागाय न निरोधाय नाभिज्ञाय न सम्बोधये न निर्वाणाय 
संवर्तते। या चेयममध्यमा प्रतिपदा आत्मकायक्लमथानुयोगो दुःखोउनर्थोप- 
संहितो दृष्टधर्मदु:खब्चायत्यां च दुःखविपाक:। एतौ च भिक्षवों द्वावन्तावनु- 
पगम्य सध्यमयेव प्रतिपदा तथागतों घर्मं देशयति ।” (ललित, प्‌ृ० ३०३) 


बुद्ध और उनका युग प्‌ 


बुद्ध की देशना से पंचवर्गीय भिक्षुओं ने अहुत्त्व प्राप्त किया और इस प्रकार लोक 
में छः अहँत्‌ हुए । वाराणसी में यश नाम के श्रेष्ठिपुत्र की प्रव्रज्या का भी इसके 
अनतिचिर सम्पन्न होने का उल्लेख महावग्ग में प्राप्त होता है । इसके पश्चात्‌ यञ्ञ के 
सम्वन्धियों' और मित्रों ने नये धर्म को स्वीकार किया और वाराणसी में अनेक बौद्ध 
उपासक और भिक्षु बन गये । इस प्रकार बुद्ध के अतिरिक्त साठ और अहंत्‌ उस समय 
थे। इनको बुद्ध ने नाना दिशाओं में धर्मं-प्रचार के लिए भेज दिया और स्वयं उरुवेला 
के सेनानिगम की ओर प्रस्थान किया । मार्म में उन्होंने तीस भद्गवर्गीय कुमारों को धर्म- 
देशना दी । उस्वेला में उन्होंने तीन जटिल काश्यपों को और उनके एक सहस्र अनु- 
यायियों को प्रातिहाय तथा देशना के द्वारा सद्धमं में प्रवेशित किया । इसके अनन्तर 
बुद्ध राजगृह गये और वहाँ राजा विम्बिसार को धर्म का उपदेश दिया । विम्बिसार 
ने भिक्षु-संघ को वेणुवन उद्यान का उपहार दिया । राजगृह में संजय नाम के परि- 
ब्राजक आचाये के दो शिष्य थे जो पीछे शारिपुत्र और मौद्गल्यायन के नाम से प्रसिद्ध 
हुए । अश्वजित्‌ से “ये धम्मा हेतुप्पभवा तेसं हेतुं तथागतो आह । तेसं च यो निरोधों 
एवंवादी महासमणों ॥“ यह सुनकर शारिपुत्र सद्धम में श्रद्धावान्‌ हुए । उनसे यह 
गाथा मौद्गल्यायन ने सुनी और दोनों ने बुद्ध का शिष्यत्व स्वीकार किया । महावग्ग 
में सम्बोधि के बाद की घटनाओं का क्रम-बद्ध विवरण यहाँ समाप्त हो जाता है। 
बौद्ध परम्परा में उन स्थानों के नाम गिनाये गये हैं जहाँ बुद्ध ने प्रतिवर्ष वर्षावास 
व्यतीत किये थे । उनकी सूची इस प्रकार है--पहला वर्षावास वाराणसी में, दूसरा 
चौथा राजगृह में, ५वाँ वैश्ञाली में, ६वाँ मकुंलगिरि में, ७वाँ तावतिस लोग में, ८वाँ 
सुँसुमार (शिशुमार) गिरि के निकट मर्ग प्रदेश में, ९वाँ कौशाम्बी में, १०वाँ पारि- 
लेम्यक वन में, ११वाँ नालाग्राम में, १२वाँ वेरज्ज में, १३वाँ चालियगिरि में, १४वाँ 
श्रावस्ती में, १५वाँ कपिलवस्तु में, १६वाँ आलकी में, १७वाँ राजगृह में, १८वाँ चालिय 
गिरि में, १९वाँ राजगृह में । इसके अनन्तर श्रावस्ती में ही बुद्ध ने वर्षावास व्यतीत 
किये । इस परम्परा में कल्पना ने हाथ बँटाया है, यह तो तावर्तिस के उल्लेख से स्पष्ट 
हैं। शेष की प्रामाणिकता सम्भव होते हुए भी प्राचीन ग्रन्थों में असमर्थित होने से 
अनिश्चित ही रहती है। 
सम्बोधि-लाभ के पश्चात्‌ ८० वर्ष की आयु तक बुद्ध सद्धर्म का प्रचार करते 
हुए उत्तर प्रदेश और बिहार के जनपदों में घूमते रहे । सब से अधिक उनका निवास 


१९८-अर्थात्‌, जो धर्म हेतुप्रभव हें उनके हेतु एवं उनके निरोध का तथागत ने उप- 
देश दिया है / यह गाथा बोढ़ों में अत्यन्त प्रसिद्ध है । 


पद बौद्ध घर्म के विकास का इतिहास 


श्रावस्ती में हुआ और उसके बाद राजगृह, वैशाली और कपिलवस्तु में । समाज के 
नाना वर्गों से उनके अनुयायी बनें और उपासकों और उपाप्तिकाओं, भिक्षुओं और 
भिक्षुणियों में सद्धभ का प्रभाव बढ़ता गया। सद्धमं के पहले अनुयायी काशी के 
पाँच ब्राह्मण तपस्वी थे और उनके बाद काशी का श्रेष्ठि-वर्ग । भिक्षुओं की विशेष 
संख्या-वृद्धि पहले मगध में हुई जब गया के एक सहस्र जटिल साधु भिक्षु बन गये और 
जब राजगह में संजय परित्राजक के चेलों ने संघ में प्रवेश किया । मगध में राजा बिम्बि- 
सार का बुद्ध में श्रद्धालु होकर संघ को वेणुवन का उपहार देना सद्धम की प्रगति का 
एक नया चरण था । अजातश्नत्रु बुद्ध की ओर अनुकूल नहीं था, यद्यपि बौद्ध अनुश्रुति 
के अनुसार बहुत पीछे श्रामण्यफलसूत्र सुन कर उसका मन बदला था। मगध के 
ब्राह्मणों में बुद्ध को अधिक सफलता प्राप्त नहीं हुई ऐसा प्रतीत होता है। श्रेष्ठियों 
और गृहपतियों से अनेक उपासक बने । इस प्रसार में बिम्बिसार की अनुकूलता एक 
प्रधान कारण थी। 

कोशल में राजा प्रसेजनजित्‌ बुद्ध के अनुग थे और उनसे अधिक रानी मल्लिका 
बुद्ध में श्रद्धा रखती थी । फलूत: राजकुल में और भी सद्धमं के अनुयायी बने । 
श्रेष्ठियों में कोटिपति अनाथपिण्डिक और विशाखा का उपासक बनना सद्धमं की बहुत 
बड़ी विजय थी । अनाथपिण्डिक ने श्रावस्ती में भिक्षु संघ को जेतवन विहार का दान 
किया और विश्ञाखा ने पुब्बाराम-मिगारमातुपासाद का। कोशल के अनेक प्रभाव- 
शाली और समृद्ध ब्राह्मणों ने भी बौद्ध धर्म स्वीकार किया । कोशल के इन ब्राह्मणों 
में अग्निक भारद्वाज, पुप्करसादी, धानड्जनि आदि मुख्य थे। श्रावस्ती आजीवकों 
का केन्द्र थी, पर वहाँ के परिब्राजकों से भी कुछ ने सद्धम॑ का अनुसरण किया । 

शाक्यगण पहले बुद्ध के प्रति अनुकूल नहीं थे । पर कहा जाता है कि पीछे 
प्रातिहाय॑-दर्शन से शाक्‍्यों की दृष्टि बदली । राहुल की प्रब्नज्या का उल्लेख विनय में 
प्राप्त होता है। जैसे श्रावस्ती आजीवकों का केन्द्र थी, वैशाली निर्ग्रन्थों का । लिच्छ- 
वियों में महावीर के प्रभाव के कारण बुद्ध का प्रभाव सीमित रहा । बुद्ध स्वयं वैज्ञाली 
के गण-राज्य के बहुत प्रशंसक थे और यह सम्भव है कि उनके भिक्षु-संघ का संगठन 
इस गण-राज्य के आदर्श पर प्रतिष्ठित हुआ हो । निर्ग्रन्थ उपासक लिच्छवि सेना- 
पति सिंह को अपना अनुयायी बनाना बुद्ध की बड़ी विजय थी। शिशुमार गिरि के 
भर्गो से अभय राजकुमार और नकुल के माता-पिता ने सद्धर्मं का ग्रहण किया । 


१९९-तत्कालीन विशिष्ट व्यक्तियों के चरित पर द्र०--मललसेकर, डिक्दानरी 
आँव पालि प्रॉपर नेम्ज़, २ जिल्‍्द । 


ह 


बुद्ध और उनका युग ५७ 


कोलियों में से सुप्पावासा (सुप्रावासा ? ) प्रसिद्ध उपासिका थी । भल्लो में दर्व (दब्ब ) 
और चुन्द सुविदित हैं। 
भगवान्‌ बुद्ध ने धर्म की देशना कोशल, मगध और उनके पड़ोसी गण-राज्यों में 
की और समाज के सभी वर्गों और जातियों से उनके अनुयायियों की संख्या बढ़ी । 
सहाप्रजापति गौतमी और आनन्द के कहने से उन्होंने स्त्रियों को भी संघ में स्थान दिया। 
मुख्यतया भिक्षुओं का धर्म होते हुए भी उनकी देशना और मार्ग में उपासकों का स्थान 
था। ब्राह्मणों के कर्मकाण्ड, पशु-वध, बाहरी आचार, जातिवाद आदि का उन्होंने 
विरोध किया और ब्राह्मण की कर्मानुसारी नैतिक परिभाषा प्रस्तुत की । तथापि 
अनेक जिज्ञासु ब्राह्मणों ने उतका अनुसरण किया, यद्यपि एक कट्टूरपन्थी पुरोहित-वर्ग 
उनके विरोध में बना रहा। पर यह स्मरणीय है कि बुद्ध स्वयं ब्राह्मणों का धन-मान, 
आदि उनसे छीन कर किसी और जाति अथवा सामाजिक वर्ग को नहीं देना चाहते 
थे। भिक्षसंघ चातुदिश था और कम से कम बुद्ध के समय में भिक्षु सोना-चाँदी 
आदि की भिक्षा भी ग्रहण नहीं कर सकते थे । और उनके विनय-विहित जीवन में भोग 
की सम्भावना प्रयत्नपूर्वक निराकृत की गयी है। समृद्ध श्रेष्ठियों, क्षत्रियों और राजाओं 
में से सद्धम॑ के अनेक उपासक बने । अन्य वर्गो से भी बुद्ध ने अनुयायी पाये जैसा कि 
पावा के चुन्द कर्मारपुत्र के उदाहरण से पता लगता है । डाकू अंगुलिमार और 
गणिका आम्रपाली ने भी बुद्ध की शरण पकड़ी । भिक्षु-संघ में किसी भी जाति के 
छोग, हीनजातीय भी, प्रवेश पा सकते थे। उस काल की अल्प-शेष सामग्री में यदि 
दरिद्र और साधारण उपासकों अथवा भिक्षुओं के नाम वहुत संख्या में कीतित नहीं 
किये गये है तो अचम्भा न होना चाहिए । किन्तु धर्म तथा विनय किसी विशेष 
सामाजिक वर्ग का पक्षपात नहीं करते, यद्यपि समाज के विद्चिष्ट समर्थ तथा धनी 
व्यक्तियों के साहाय्य का स्मरण अवश्य करते हैं । यह स्मरणीय है कि ज्ञान की 
पुरानी ब्राह्मणपरम्परा में भी जाति-निरपेक्षता थी, यथा “कि ब्राह्मणस्य पितरं किम्‌ 
पृच्छसि मातरम्‌ । श्रुतं चेदस्मिन्‌ वेद्यं स पिता स पितामहः ।” (काठकसंहिता) “' 
परिनिर्वाण--महापरिनिब्बान सुत्त, जिसमें परवर्ती प्रक्षेप, परिवर्धन और 
परिवतेन पर्याप्त है, बुद्ध के परिनिर्वाण की कथा का वर्णन करता है ।*” बुद्ध राज- 


२००-अर्थात्‌ “ब्राह्मण के पिता या माता को क्या पूछते हो, यदि उसमें श्रुति का 


ज्ञान है, तो वही पिता है, वही पितामह है ।” 
२०१-द्र०--ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्म, पृु० ९८-१०६, फ्राउवाल्नर, पूर्व । 


५८ बोद्ध घर्म के विकास का इतिहास 


गृह में थे जब अजातशत्रु वज्जियों पर अभियान करना चाहता था। मगध के महामात्र 
ब्राह्मण वर्षकार ने वुद्ध से इस विषय पर पूछा । बुद्ध ने वज्जियों के सात अपरि- 
हाणीय धर्म' बताये जिनके रहते वे अपराजेय थे | राजगृह से बुद्ध पाटलिग्राम होते 
गंगा पार कर वैज्ञाली पहुँचे । इस समय परिनिर्वाण के तीन मास शोष थे । वैज्ञाली 
में आम्रपाली गणिका ने उनको भिक्षु-संघ के साथ भोजन कराया। भगवान्‌ ने वर्पा- 
वास समीप के वेलवग्राम में व्यतीत किया । यहाँ वे अत्यधिक रुग्ण हुए और आनन्द 
की इस आशंका पर कि कहीं भिक्षु-संघ से विना कुछ कहे ही भगवान्‌ का परिनिर्वाण 
न हो जाये, उन्होंने कहा “कि पनानन्द भिक्‍्खुसंघी मयि पच्चासी सति ? देखितो 
आनन्द मया धम्मो अनन्तरं अबाहिरं करित्वा। नत्थानन्द तथागतस्स धम्मेसु आच- 
रियमुद्ठि । यस्स नून आनन्द स्वमस्स--अहं भिक्‍खुसंघं परिहरिस्सामीति वा 
ममुद्देसिको भिक्‍्खुसंघों ति वा सो नून आनन्द भिक्‍्खुसंघं आरम्भ किड्चचिदेव उदाहरेप्य। 
तथागतस्स खो आनन्द न एवं होतिः * “अहं रवो* * 'एतरहि जिण्णों बुद्धो' * "असीतिको 
में बयो बत्तति । सेप्य थापि आनन्द जज्जरसकर्' * *तस्मातिहानन्द अत्तदीपा विहरथ 
अत्तसरणा अनञ्जसरणा, धम्म दीपा धम्मसरणा अनज्जसरणा |” इस अत्यन्त 
मार्भिक भाषण में बुद्ध का व्यक्तित्व अद्भुत्‌ रूप में सजीव हो उठता है। 

वैशाली से वे भण्डग्राम और भोगनगर होते हुए पावा पहुँचे जहाँ उन्होंने चुन्द 
कम्मारपुत्त का आतिथ्य स्वीकार किया और उसके 'सूकरमदह्‌व' खाने से उन्हें यन्त्रणा- 
मय रक्‍तातिसार उत्पन्न हो गया। ऐसी ही अवस्था में उन्होंने कुशीनगर को प्रस्थान 
किया और हिरण्यवती नदी पार कर वे शालवन में दो शाल वृक्षों के बीच लेट गये । 
सुभद्र नाम के परित्राजक को उन्होंने उपदेश किया और भिक्षुओं से कहा कि उनके 
वाद धर्म ही शास्ता रहेगा। क्षुद्र शिक्षापदों में परिवर्तत की अनुमति उन्होंने- 
भिक्षुसंघ को दी। छल्न पर ब्रह्मदण्ड का विधान किया। और पालि परम्परा 


२०२-अर्थात्‌ आनन्द, भिक्षुसंघ, मुझसे अब और क्‍या चाहता है? मेने धर्म 
अनन्तर-अबाह्य कर( निःशेष ) उपदेश किया है।॥ तथागत को धर्म में 
आचार्य॑मुष्टि नहीं है। जिसके मन में हो 'में संघ का नेतृत्व करूँ, संघ मेरी 
ओर समुदिष्ट हो, वह संघ के लिए कुछ प्रकाशित करें। तथागत के भन 
में ऐसा नहीं हैः **में अब जोण वृद्ध हूँ"**८० वर्ष को मेरी आयु हैः * “जैसे 
जजेर शकट हो* * 'अतएवं आनन्द, आत्मदीप बनकर आत्मशरण, अनन्य- 
शरण, घमंदीप, घर्मशरण, अनन्यशरण बनकर तुम लोग बिहरो ।” 


बुद्ध और उनका युग पर 


के अनुसार वयधम्मा सरवारा अप्पमादेन सम्पादेथा' यह कहकर परिनिर्वाण में 
प्रवेश किया । ह 

सुमंगलविलासिनी (बुद्ध घोष-कृत दीघनिकाय की अट्टकठा) में बुद्ध भगवान्‌ 
की दिनचर्या- इस प्रकार दी हुई है--प्रात: वे स्वयं उठकर मुख-प्रक्षाऊन आदि शरीर 
परिकर्म कर के भिक्षाचार के समय तक एकान्‍्त आसन में बैठते थे । फिर चीवर 
पहिन कर कभी अकेले, कभी भिक्षुसंघ के साथ, भिक्षा के लिए ग्राम अथवा नगर में प्रवेश 
करते थे। श्रद्धालु उनको निमन्त्रित करते तथा भोजन कराते थे जिसके अनन्तर बुद्ध 
उन्हें उपदेश देते और गन्धकुटी लौटते थे। यहाँ भिक्ष्‌ संघ को अप्रमाद के लिए वे 
प्रेरित करते और उनकी चर्या के अनुरूप उन्हें कर्मस्थान का उपदेश देते । फिर 
स्वयं गन्धकुटी में प्रवेश कर मुह॒तं भर आराम करते और पीछे दर्शन के लिए आये हुए 
लोगों को उपदेश देते । शाम को वे स्नान और ध्यान करते और फिर भिक्षुओं की 
कठिनाइयाँ सुलझाते । इस प्रकार रात्रि का पहला याम बीतता । रात्रि के मध्यम 
याम में वे देवताओं के प्रदनों के उत्तर देते और अन्तिम याम में पहले कुछ चंक्रमण करते, 
फिर कुछ आराम, और फिर उठकर बुद्धचक्षु से लोक का अवलोकन करते थे । 

इस वर्णन के उत्तरकालीन होने से इसकी ऐतिहासिकता प्रमाणित करना कठिन 
है किन्तु यह परम्परामूलक है और सम्भावना के अनुकूल है। बुद्ध की जीवन-चर्या 
एकान्त ध्यान तथा जनता को उपदेश देने में बीतती थी । उनको बहुधा ध्यायी अथवा 
ध्यानशील कहा गया है। वे मौन के प्रेमी थे । परित्राजक उनको अल्पशब्द-काम' 
कहते थे । उनकी परिषदों में कोलाहल बहिष्कृत रहता था । और भिक्षुओं के लिए 
उन्होंने “अरियो तुण्हीभावो” (“आर्य मौन”) का उपदेश किया था। बुद्ध एकान्त 
भी बहुत पसन्द करते थे । उनके कुछ विरोधी यहाँ तक कहते थे 'सुज्जागारहता 
समणस्स गोतमस्स पञ्ब्या, अपरिसावचरों समणो गोतमो, नाल सललापाय, सो अनन्त- 
मन्‍्तानेव सेवति ।” बुद्ध की करुणा और अनुकम्पा सुविदित हैं । उनका स्वभाव 
अत्यन्त स्वतन्त्र था और अन्धश्रद्धा के प्रतिकूल। वे प्रत्येक को आत्मविश्वास की शिक्षा 
देते थे और स्वयं सत्य का साक्षात्कार करने का उपदेश करते थे । 


२०३-अमण गौतम की प्रज्ञा शून्यागारहत है, श्रमण गौतम परिषद्‌ के अयोग्य 
है, संछाप के अयोग्य है, वह एकान्त वास ही करता है।” 


अध्याय २ 
बोद्ध धर्म का प्रारम्भिक रूप और मूल तत्त्व 


ऐतिहासिक दृष्टिकोण 


बौद्ध धर्म नाता सम्प्रदायों में विभकक्‍त रहा है, प्राचीन और अर्वाचीन | प्रत्येक 
सम्प्रदाय अपने को बुद्ध भगवान्‌ की आध्यात्मिक विरासत का सच्चा उत्तराधिकारी 
मानता है, किन्तु प्रत्येक की निप्ठा औरों से भेद रखती है और प्रतिविश्विप्ट है । ऐसी 
स्थिति में यह मीमांस्य हो जाता है कि भगवान्‌ बुद्ध ने यथार्थ में क्या उपदेश किया, 
और इस प्रश्न की सूक्ष्म्ता और जटिलता के कारण उसकी मीमांसा सावधानी से करनी 
होगी । 

एक बहुधा स्वीकृत विकल्प यह है कि इन सम्प्रदायों में जो व्यापक और समान 
तत्त्व हैं उनको बुद्ध का मूल उपदेश मानना चाहिए । इस दृष्टि से अनात्मवाद को 
सद्धर्म का प्राण समझा गया है। रोजेनबर्ग ने इसका विस्तार से प्रतिपादन करना 
चाहा है कि एक ही मूल और अखण्डित तत्त्व का नाना सम्प्रदायों में विकास हुआ है।' 
“धर्म को ही वे यह तत्त्व मानते हैं । किन्तु इस प्रसंग में पहले यह स्मरणीय है कि 
किसी तत्त्व का अनेक अथवा सारे सम्प्रदायों के द्वारा समान अभ्युपगम उसकी 
मौलिकता न सिद्ध कर केवल इतना ही दरसाता है कि उस तत्त्व को संभवत: 'निकाय- 
भेद से प्राचीनतर अर्थात्‌ प्रथम बुद्ध शताब्दी का मानना होगा ।' दूसरे, अनात्मवाद 
का भी पुद्गलवादी सम्प्रदाय में विरोध देखा जाता है। और फिर चिन्तन के इतिहास 
में केवल शब्द पकड़ने से कार्य सिद्ध नहीं हो सकता। नाना सम्प्रदायों के वस्तुतः अभीष्ट 
और प्रधान सिद्धान्तों की परीक्षा से यदि उनमें व्यापक और मामिक साम्य प्रतीत हो 
तथा ऐसे मर्मभूत सिद्धान्तों को मूल-सिद्धान्त मानने से सम्प्रदाय-भेद समझने में आसानी 


१-द्र०--ओ० रोजेनबग्गे, दी प्राबलेमे देर बृद्धिस्तिशेन फ़िलोज्ञोफी (१९२४) । 
२-निकायभेद' पर द्र०--नीचे, अध्याय १। 


बौद्ध धर्म का प्रारम्भिक रूप और मूल तत्त्व ६१ 


हो तथा ये सिद्धान्त प्राचीनतम उपलब्ध साक्ष्य से समर्थित हों, तो ऐसी परिस्थिति में 
इन परवर्ती अनुगत सिद्धान्तों से मूल सिद्धान्त के विषय में अनुमान अनुचित न होगा । 
यह भी स्मरणीय है कि कोई सिद्धान्त जो कि चिर काल से अनुवर्तमान हो अपरि- 
वर्तित नहीं रहता और इतिहास यदि परवर्ती सिद्धान्तों से मूल-सिद्धान्त की अनुगति 
प्रतीत भी हो तो भी यह उसका मूल रूप न होकर उसकी एक विकसित तथा रूपान्तरित 
अभिव्यक्ति होगी । सच तो यह है कि परवर्ती सिद्धान्तों के पर्यालोचन से उनका मूल 
रूप विश्वास्य तौर से नहीं जाना जा सकता। केवल प्राचीन और मूल वाहुमय से ही 
प्राचीन और मूल सिद्धान्तों का प्रामाणिक परिचय सम्भव है, यद्यपि यह सच है कि 
इन प्राचीन सिद्धान्तों के सम्यक्‌ बोध में इनके परिणत रूप और परवर्ती इतिहास का 
ज्ञान विशेष सहायता प्रदान कर सकता है। इसलिए मूल सद्धर्म के ज्ञान के लिए उत्तर- 
कालीन व्याख्याएँ तथा शास्त्र सीमित साहाय्य देते हुए भी, मूल ग्रन्थों से असमथित 
होने पर अप्रयोजक ही नहीं, भ्रामक भी हो सकते हैं । 

बौद्धों की एक परम्परागत दृष्टि यह है कि समस्त त्रिपिटक बुद्धवचन है और 
उसमें मूल धर्म संरक्षित है_। इसके विपरीत महायानियों की धारणा है कि महायान- 
सूत्रों को प्रामाणिक मानना चाहिए और यह स्वीकार करना चाहिए कि बुद्ध ने विभिन्न 
अवसरों पर विभिन्न शिष्यों के आध्यात्मिक स्तर के अनुरूप विभिन्न उपदेश दिये । 
जिपिटक के स्कनन्‍्ध, धातु, आयतन आदि सिद्धान्त हीन कोटि के शिष्यों के लिए थे, 
महायान ग्रन्थों की झृन्यता उत्तम कोटि के शिष्यों के लिए। इस प्रकार शिष्यों के 
अधिकारमेद से मूल सद्धम॑ भी अनेकविध था। देशना-भेद की सम्भावना स्वीकार 
करते हुए भी महायानसूत्रों की प्रामाणिकता उनकी ऐतिहासिक अर्वाचीनता से खण्डित 
हो जाती हैं! । हीनयानी साहित्य में प्राचीनतम पालि त्रिपिटक है, किन्तु वह समस्त 
स्पष्ट ही बुद्ध-बचन न होकर अनेक शताब्दियों के विकास की उपज है। इसलिए यदि 
समस्त त्रिपिटक को एक इकाई मानकर धर्मनिरूपण किया जायगा तो वह वुद्धधोप 
के प्रतिपादन के सदृश होगा और मूल-धर्म से बहुत दूर। त्रिपिटक प्राचीन और 


३-उदा० अट्ठसालहिनी (पुना, १९४२), निदानकथा । 

४-तु० बोधिचित्तविवरण---देशना लोकनाथानां सत्त्वाशयवज्ञानुगा: । 
भिद्यन्ते बहुधा लोक उपायेबंहुभि: पुनः ॥” (भामती और सर्वंद्शनसंग्रह 
से उद्धत) । 

ए-महायान सूत्रों पर द्वर०--नोचे, अध्याय । 


झ्ट्र बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


उत्तरकालीन परम्पराओं की राशि है जिसमें ऐतिहासिक आलोचन को विमज्यवादी' 
वन कर न केवल स्पष्टतः परवर्ती संदर्भों को पृथक करना होगा अपितु प्राचीन सन्दर्भो में 
भी उत्तरकालीन संस्करण तथा परिष्कार को दृष्टि में रखना होगा। इस प्रकार पालि 
त्रिपिटक की सम्यक्‌ “ऐतिहासिक आलोचना से उसके अन्तर्गत सन्दर्भो और उनमें 
व्यक्त सिद्धान्तों का पौर्वापर्यविनिर्णण और उसके द्वारा मूल देशना का आविष्कार 
करना होगा । 

ऐतिहासिक दृष्टि रखने वाले जिज्ञासुओं को गवेषणा का यह मार्ग अनायास ही 
स्वीकार्य होगा, तथापि इसका सविस्तर उल्लेख इसलिए अपेक्षित है कि सद्धर्म के 
अनेक सुविदित आधुनिक निरूपण इसकी पूर्णतः अथवा अंशतः अवहेलना करते हैं । 
श्रीमती राइज़ डेविड्स ने सद्ध्म के निरूपण में ऐतिहासिक आलोचना के उपयोग 
का प्रवल समर्थन किया है और उत्तरकाल में प्रचलित पालि बौद्ध धर्म को मूल सद्धम 
से बहुत भिन्न तथा अप्रामाणिक बताया है।' इस दृष्टि से महायान आदि और भी 
अर्वाचीन होने से सुतराम्‌ अप्रामाणिक ठहरते हैं। श्रीमती राइज़ डेविड्स के प्रयास 
की दिश्या सही और बौद्ध धर्म सम्बन्धी गवेषणा में युग-प्रवर्तक होते हुए भी अनेक 
पूर्वाभिनिवेशों में से कण्टकित होने के कारण अन्य विद्वानों को यथेष्ट आक्ृष्ट न कर 
सकी। इसको एक आगल्तुक दुर्भाग्य ही माना जा सकता है। क्योंकि मूल ग्रन्थों के 
छतिहासिक विश्लेषण की आवश्यकता निर्विवाद है। 

फलतः यह कहना होगा कि मूल सद्धम का निर्णय पालि साहित्य के पौर्वापर्य विचार 
तथा ऐतिहासिक पर्यालोचन के द्वारा करना चाहिए । इस प्रसंग में दो शंकाएँ समाधेय 
हैं। पहली तो यह कि पालि त्रिपिटक में ओल्डेनबर्ग, टी० डब्ल्यू० राइज़ डेवि- 
ड्स, अथवा विन्टरनित्स आदि के द्वारा किये स्थूल ऐतिहासिक विभाजन के अतिरिक्त 
और अधिक सूक्ष्म विभाजन असंभव है” । इस प्रइन की विस्तृत मीमांसा अन्यत्र की 


६-द्र ०--शभ्रीमती सो ० ए० एफ० राइज़ डेंविड्स, वट वॉज़ दि ऑरिजिनल गॉस्पेल 
इन बुद्धिज्म,' द्ाक्य' (१९३१), बुद्धिज्म (होम यूनिवर्सिटी लाइब्रेरी ), आदि । 

७-द्र०---एच० ओल्देनबर्ग, बुद्ध जाइन लेबन ज्ाइन लेर, ज्ाइन गेमाइन्द (९वाँ 
संस्करण ), टो० डब्ल्यू० राइज़् डेविड्स, हिब्बर्ट लेक्चर्स, अमेरिकन लेक्चसे; 
केंब्रिज हिस्टरी ऑँव इण्डिया, जि० १, बुद्धिस्ट इण्डिया; एम० विन्टरनित्स, 
हिस्टरी ऑँब इण्डियन लिटरेचर, जि० २ (कलकत्ता, १९३३ ) तु०--नलि- 
नाक्षदत्त, अलों मौनेस्टिक बुद्धिज्म, जि० १, प्राककथन । 


बोद्ध घ॒र्मं का प्रारम्भिक रूप और मूल तत्त्व धरे 


गयी हैट। यहाँ पर इतना कहना अप्रासंगिक न होगा कि सम्भव और असम्भव की 
विभाजक-रेखा गवेषणा के पश्चात्‌ वह नहीं रहती जो गवेषणा के पूर्व, और इस 
विपय में अन्तिम निर्णय भविष्य के विद्वानों के ही हाथों में रहेगा । इसमें कोई सन्देह 
नहीं कि निकायों के अन्दर सुत्तनिषात के अट्रुकवग्ग और परायण० सदृश प्राचीन अंशों 
की दीघनिकाय के महापदानसुत्त सदृश अपेक्षया उत्तरकालीन अंशों से विभकत किये 
बिना मूल सद्धर्म की उपलब्धि असम्भव है। 

ऐतिहासिक दृष्टि के प्रति एक आपत्ति यह है कि गंभीर आध्यात्मिक तत्त्वों के सम्यक्‌ 
बोध और निरूपमा के लिए निया ऐतिहासिक आलोचन अपर्याप्त है_। उदाहरण के 
लिए यह कहा जा सकता है कि अपनी लौकिक लीला के संवरण के पश्चात्‌ भी सिद्ध 
लोग विशिष्ट अधिकारी को आध्यात्मिक प्रेरणा देने में समर्थ हैं, तथा ज्ञान की आध्या- 
त्मिक परम्परा सदैव इतिहासगम्य संसार में प्रत्यक्ष नहीं होती । इस प्रकार इति- 
हास में जो आध्यात्मिक घटनाएँ अथवा परम्पराएँ परस्पर असम्बद्ध या विछिन्न प्रतीत 
होती है वे वस्तुतः एक अखण्ड आध्यात्मिक इकाई में बँधी रह सकती हैं। महायान 
तथा वज्रयान की प्रामाणिकता के प्रसंग में यह दृष्टि विशेष रूप से सामने आती है 
क्योंकि परवर्ती बौद्ध परम्परा का यह अभ्युपगम है कि भगवान्‌ बुद्ध ने एक नहीं तीन 
धर्म-चक्र-प्रवर्तत किये थे। सारनाथ का प्रवर्तन सुविदित है। दूसरा धर्म-चक्र-प्रवर्तन 
गृध्नकूट पर्वत पर माना जाता है जहाँ का उपदेश प्रज्ञापारमिताशास्त्र में निवद्ध है। 
एक मत से तीसरा धर्म-चक्र-प्रवर्तेन धान्यकटक में हुआ था और यही बौद्ध तन्त्रशास्त्र 
का उद्गम था। दूसरे और तीसरे प्रवर्तन का सिद्धान्त आध्यात्मिक अर्थवेत्ता और 
रहस्य से संवलित होते हुए भी ऐतिहासिक प्रमाण से पुष्ट नहीं है। ऐतिहासिक दृष्टि 
कदाचित्‌ अपर्याप्त है और अनेक आध्यात्मिक तत्त्वों का प्रतिबोध नहीं कर सकती, 
किन्तु वह-सर्व-साधारण से बोध्य युक्ति और तक की दृष्टि है। उसको यदि किसी 
विशिष्ट रहस्यवाद के संमुख त्याग दिया जाये तो अतीत के विषय में धारणाओं को केवल 
श्रद्धा पर आधारित करना होगा। दूसरी ओर ऐतिहासिक दृष्टि के ग्रहण का यह अर्थ 
नहीं है कि उसके नाम पर एक अध्यात्मविरोधी जड़वादी दर्शन स्वीकार कर लिया 
जाय । किसी भी धर्म के सच्चे इतिहास के लिए आध्यात्मिक तत्त्वों को पहचानना 


८-ऑरिजिन्स आँव्‌ बुद्धिज्म, भा० १॥ 
९--उदा०, स० स० गरोपीनाथ कविराज का यही मत है । 
१०-दे०---नीचे । 


च्च्ड बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


तथा उनका निरूपण आवश्यक रहेंगे। इतिहासकार को श्रद्धारहित तथा आध्यात्मिक 
जगत्‌ की ओर भ्रज्ञा-चक्ष्‌ होंने की आवश्यकता नहीं है, किन्तु उसे उदार श्रद्धा और 
दृष्टि अपनाने के साथ जअन्ध श्रद्धा से बचना है। 

त्रिपिटक का विकास--भगवान्‌ बुद्ध ने कोई ग्रन्थ नहीं लिखा और न अंपने शिष्यों 
को अपने उपदेश किसी विशिष्ट, प्रमाणभूत भाषा में स्मरण रखने के लिए कहा । 
उन्होंने प्रचलित मागधी माषा में उपदेश किया और भिक्षुओं को अनुमति दी कि वे अपनी- 
अपनी बोलियों में उनके उपदेशों को स्मरण करें| उनके उपदेश्ों का पहला संग्रह 
उनके परिनिर्वाण के अनन्तर राजगृह की संग्रीति में हुआ। किन्तु उसके बाद के संदर्भ 
बुद्ध-बचन में जोड़े जाते रहे और पालि-त्रिपिटक सिहल में राजा वट्रगामणि के शासन 
काल में परिनिर्वाण से चार शताब्दी पीछे अपने वर्तमान रूप में लिखा गया । इस प्रकार 
पालि त्रिपिटक का रचना काल ई० पू० १ ली शताब्दी तक स्थिर होता है''। तीन 
पिटकों में अभिधर्म पिटक स्पष्ट ही प्राचीन अथवा बुद्ध-वचन नहीं है” । क्योंकि वह 
साम्प्रदायिक संग्रह प्रतीत होता है। उदाहरण के लिए सर्वास्तिवादियों का अभिषर्म 
पालि अभिषर्म से भिन्न है। सम्भवत: प्राचीन मातृकाओं अथवा धर्म-सूचियों से साम्प्र- 
दायिक भेद के अनुसार इन विभिन्न अभिधर्मो का विकास हुआ, जिसे वैश्ञाली की संगीति 
से उत्तरकालीन मानना चाहिए। पालि परम्परा के अनुसार अभिषर्म का अन्तिम ग्रन्थ 
कथावत्थु अशोक के समय पाटलिपुत्र की संगीति में निबद्ध हुआ । किन्तु वर्तमान कथा- 
वत्थु को तृतीय शताब्दी ई० पृ० में एक साथ पूरा रचा हुआ नहीं माना जा सकता*। 
इस प्रकार अभिधर्म का रचनाकाल ई० पुू० चतुर्थ शताब्दी से लेकर ई० पू० दूसरी 
शताब्दी तक मानना चाहिए। फलतः शेष दो पिटकों का रचना-काल इससे पूर्व अर्थात्‌ 
पाँचवी और चतुर्थ शताब्दी ई० पू० मानना चाहिए। इस ग्रन्थ-राशि में अशोक का 
अनुल्लेख भी इसी अनुमान को दृढ़ करता है। विनय-पिटक का मूल प्रतिमोक्ष में था 
और विभिन्न सम्प्रदायों के प्रतिमोक्षों का व्यापक साम्य उनकी प्राचीनता बतलछाता 


११-विनय, ना० चुल्लवर्ग, पृ० २२८-२९ ॥ 

१२-त्रिपिटक के विवरण के लिए दे०--नीचे । 

१३-द०--ऑरिजिन्स आँव्‌ बुद्धिज्म, अध्याय १४ तु०--जे० तकाकुसु, जें० पी० 
टी० एस, १९०५ । 

(४-द०---औमती राइज़् डेविड्स, पॉइन्ट्स आँव्‌ कान्‍्ट्रोवर्सो, भूमिका । 


ह 
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है । विभंग और खन्‍्धक के विभिन्न साम्प्रदायिक संस्करणों में भी पर्याप्त साम्य 
हैं. । चुल्लवग्ग में पहली दो संगीतियों का उल्लेख है, तीसरी का नहीं। फलत: यह्‌ 
मानना सत्य-से दूर न होगा कि विनय के प्राचीन अंश, उदाहरंणार्थ, प्रातिमोक्ष पांचवी 
दनाव्दी के हैं तथा अर्वाचीन अंश पांचवीं एवं चौथी शताब्दी के । सूत्रपिटक का पाँचवाँ 
निकाय बस्तुतः प्रकीर्ण-संग्रह है और इसके अन्तर्गत विभिन्न ग्रन्थों में उदान, इतिवृत्तक, 

सुत्तनिपात, थेरगाथा एवं थेरी गाथाओं में अनेक प्राचीन और कुछ अर्वाचीन अंश है। 

पहले चार निकायों की चीनी भाषा में उपलब्ध आगमों से तुलना करने पर ज्ञात होता है 
कि विभिन्नसंप्रदायों के इन चार संग्रहों में सूत्रों का विभाजन सर्व-सम्मत नहीं था 

किन्तु इन निकायों अथवा आममों को साम्प्रदायिक रचना नहीं माना जाता था। अतएव 
मुख्यतया इनका रचना-काल वैज्ञाली की संगीति के पूर्व मानना चाहिए। पर बुद्ध के 
निर्वाण के बाद की पहली शताब्दी में सद्धमं का पर्याप्त विकास हुआ जिसके कारण इसे 
युग के अन्त में नाना सम्प्रदायों का जन्म हो गया। संघरभेद के पूर्व का यह समस्त विकास 
निकायों में संरक्षित है और बुद्ध के मूल उपदेशों को आच्छादित किये हुए है। यहां पर 
यूर्वापर-विवेक दुप्कर, किन्तु आवश्यक है । इस विवेक की एक बड़ी कसौटी यह है कि 
आचीनतर अंशों की शैली और भाव उपनिपदों के निकट हैँ जब कि अर्वाचीनतर अंश 
अभिषमं की याद दिलाते है। बुद्ध को सिद्ध मानव के रूप में न देखकर लोकावतीर्ण 
भगवान्‌ के रूप में देखने की प्रवृत्ति, तथा रीतिवद्ध, सूचीबद्ध और परिगणित-रूप में 
धर्म का प्रतिपादन, एवं मूर्धाभिषिक्त”' और पारिभाषिक पदावछी के द्वारा उसके 
परिष्कृत व्याख्यान की प्रवृत्ति बुद्ध से परवर्ती काल की ओर संकेत करती है) मूल 
बुद्ध देशना की प्राप्ति के लिए अभिव्यक्ति, भाव और विचार में परिवर्तन की इन प्रवृत्तियों 
को वुद्धिस्थ कर निकायों में खोजना आवश्यक है । 


/४५ /ण॥ 


र 


१५-द्र ०--डब्ल्यू० पा-चाउ, ए कॉम्पेरेटिव स्टडी ऑब्‌ दि प्रतिमोक्ष । 

१६-द्र०--फ्राउवाल्नर, दि अलियेस्ट विनय एण्ड दि विगिनिग्स आऑँब बुद्धिस्ट 
लिटरेचर । 

१७-८६ ०--अकानुमा, दि कॉम्पेरेटिव कैटेलाग ऑँव्‌ चाइनीज आगमज्ञ एण्ड पालि 
निकायज्ञ; आनेसाकि, जें० आर० ए० एस०, १९०१, पु० ८९५ । 

१८-६०--आओरिजिन्स आँब बुद्धिज्म, जहाँ उसका विस्तृत विवेचन है । 

३९-श्रीसती राइज् डेविड्स ने इस दिक्ला में प्रयास किया था । वर्तमान लेखक के 
“ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्म” में उसके परिष्कार एवं विस्तार का यत्न देखा 

जा सकता है। 


कि 


ण्‌ 
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'मूल देशना/--वुद्धवेशना के उचित अवधारण के लिए तह्ठिपयक दो प्रचलित 
अन्तों' से बचते हुए मध्यमा प्रतिपद्‌ का सहारा लेना आवश्यक है। एक मतान्त के 
अनुसार बुद्ध ने एक नवीन दर्शन-शास्त्र (मेंटाफ़िजिकल सिस्टम ) का प्रतिप्रादन किया, 
दूसरे के अनुसार वुद्ध ने दाशनिक तत्त्वों का शास्त्रीय निरूषपण न कर, केवल दुःख-निवृत्ति 
के लिए आचरणीय मार्ग का उपदेश किया। इनमें पहला मत परवर्ती बौद्ध आचार्यों 
के द्वारा परिप्कृत एवं आविप्कृत तत्त्वों को ही मूल-देशना समझ लेता है। ऊपर कहा 
जा चुका है कि वैदिक परम्परा के प्रतिकूल बुद्धदेशना में मूल शब्दों पर आग्रह न था और 
इस कारण यह अनिवार्य था कि वुद्धाब्द की प्रथम शती में ही उसके मूलतः अभिप्रेत 
अर्थों का यथास्मृत रूप उनके उत्तरकालीन यथामत रूप से असंकीर्ण न रहता । फलत: 
इस युग के साहित्य में मूल और व्याख्या के मिले-जुले होने के कारण, और व्याख्यागत 
अंशों के प्रचुरतर तथा विशदतर होने के कारण परवर्ती तत्त्वों को ही मूल तत्त्व समझ 
लेने की भ्रान्ति अनायास ही उत्पन्न हो जाती है, और उसका समर्थन होता है सद्धर्म 
के अनेक आधुनिक व्याख्याताओं की प्रवृत्ति से जो कि इतिहास की ओर तटस्थ तया 
दर्शन-शास्त्र की ओर प्रवण होने के कारण वुद्धघोष का अनुकल नेतृत्व अविलम्ब स्वीकार 
कर लेते हैं और विसुद्धिमग्गो' को वह ऐन्द्रजालिक दर्पण मान लेते हैं जो परिनिर्वाण 
से लगभग एक हजार साल वाद रचित होने पर भी व॒ुद्ध के आशय को यथाथ्थे प्रति- 
विम्बित करने में समर्थ है। 

बुद्ध कोरे पण्डितवाद के पक्ष में नहीं थे और अपने समय की अनेक वहु-मीमां सित 
दार्शनिक समस्याओं पर ताकिक अशियान को अपार्थक मानते थे। छोक शाइवत है 
कि अशाइवत, अन्तवान्‌ है कि अनन्त, जीव और शरीर एक है अथवा भिन्न, तथागत 
मृत्यु के पश्चात्‌ रहते है अथवा नहीं, इन प्रहनों को बुद्ध ने अव्याकृत' स्थापित किया 
था। मालुक्य पुत्र के संशय निवारण के प्रसंग में कहा गया है कि जैसे विष-दिग्ध शर से 
विद्ध पुस्ष की चिकित्सा के लिए उसे घायल करने वाले धानुप्क और धनु की खोज- 
खबर या जिरह अप्रासांगिक हैं वैसे ही जन्म-मरण से पर्याकुल संसारियों की आर्ति के 
उपझम के लिए ब्रह्मचर्यावास इन दार्शनिक समस्याओं के सुलझाव की अपेक्षा नहीं 
रखता ” । वत्सगोत्र परित्राजक से बुद्ध कहते हैं कि छोक को ज्ञाइवत अथवा अशाइवत 
मानना एवं इतर अव्याकृत प्रइनों पर अन्यतर पक्ष का समर्थन दृष्टि-संयोजन से 
बाँधनों है। तथागत सव दृष्टियों से मुक्त हैं। “अत्थि पन भो तो गोतमस्स किचि 


२०-मज्झिम ना०, (जि० २, पु० १०७-१३। 
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० 
दिट््‌ठ्गतं ति ? दिट््‌ठिगतं ति खो वच्छ अपनीतं तथागतस्स |” प्रोप्ठपाद के पूछने 
पर कि “कस्मा पनेतं भगवता अव्याकतं ति” ? उन्होंने उत्तर दिया “न है' तं पोट्ठपाद 
अत्थसंहितं, न धम्मसंहितं, न आदिद्रह्मचरियक , न निव्विदाय न विरागाय न निरो- 
धाय न उपसमाय न अभिज्जाय न संबोधाय न निव्बाणाय संवत्तिति। तस्मा त॑ मया 
अव्याकतं ति।' बुद्ध ऐसे आध्यात्मिक ज्ञान का उपदेश करना चाहते थे जिससे वासना 
का क्षय हो। केवल बौद्धिक विछास की ओर वे तटस्थ थे । अन्य उदात्त धर्मों के प्रवर्त्तक 
भी प्रायः ऐसी ही दृष्टि रखते रहे हैं। वे अपने उपदेशों में सावंभौम आध्यात्मिक सत्य 
की समर्थ और प्राय: काव्योचित अभिव्यक्ति करते रहे हैं, व कि उनकी विकल्प और 
वितक से परिगत, सूक्ष्म एवं जटिल व्याख्याएँ। वे द्र॒ष्टा रहे है, व कि व्याख्याता । 

ऊपर आलोचित मत के विपरीत कुछ विद्वान्‌ भगवान्‌ बुद्ध को केवल एक प्रकार 
, के शील अथवा नैतिक आचार का प्रचारक अवधारित करते हैं। इस प्रसंग में पहले 
यह विचारणीय है कि बुद्ध भगवान्‌ के द्वारा अवतारित शील को उनके समकालीन अन्य 
सम्प्रदायों में अविदित शील से सारांश में कितनी दूर तक विशेषित किया जा सकता है। 
तारतम्य और बिस्तर में अनिवार्य भेद होते हुए भी त्याग और संयम का अनेकविध 
प्रयास सभी निवृत्तिपरक ब्रह्मचर्यावासों में लझगभग समान था। शील के आगे शमथ- 
भावना अथवा समाधि के अभ्यास में अधिक भेद दृष्टिगोचर होता है, किन्तु यहाँ भी 
“आर्य शमथ-भावना' निष्ठा-विशेष की ही अपेक्षा रखती है। वस्तुतः आध्यात्मिक 
साधन सिद्धान्त-निरपेक्ष नहीं होता और बुद्धोपदिप्ट मार्ग का वैशिष्ट्य आवश्यक 
रूप से तत्त्व-ज्ञान के वैशिष्टय का आक्षेप करता है। दृष्टियों के प्रति अनास्था प्रकट 
करते हुए भी बुद्ध का धर्म स्वयं एक 'सम्यक्‌ दृष्टि! का प्रतिपादन करता था। इस प्रकार 
का विरोधाभास मध्यमा प्रतिपद्‌ में बहुत दूर तक देखा जा सकता है। 


२१-वहीं, पृ० १७९, “क्या आप की कोई दृष्टि है ? वत्स, तथागत से दृष्टि 
अपसारित है ।” 

२२-भिगवान्‌ ने इसे अव्याकृत क्‍यों रखा है ? प्रोष्ठपाद, यह न अर्थयुकत है, 
न धर्मयुक्त, न ब्रह्मचर्योपयोगी, न निर्वेद के लिए, न विराग के लिए, न 
निरोध के लिए, न उपशम के लिए, न सम्बोधि के लिए, और न ॒निर्वाण के 
लिए है। इसलिए मेंने उसे व्याकृत नहीं किया है ।/--दीघ० ना०, जिं० 
१, पृ० १५७॥ 
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बद्ध को केवल आचारवादी मानने में यह भी समझाना होगा कि यदि 

तत्त्व-ज्ञान के उपदेश की उपेक्षा की तो आखिर क्यों ? एक उत्तर यह दिया गया है कि 
सम्भवत:ः बद्ध ने स्वयं पारमाथिक तत्त्व का निश्चित ज्ञान प्राप्त न किया हों और अनेक 
आधनिक विचारकों की भाँति अज्ञान-जन्य संशय की अवस्था में मौन को ही श्रेष्ठ 
समझा हो । यह भी कहा गया है कि वास्तविक ज्ञान के अभाव में बुद्ध ने एक प्रकार 
की 'पृथगूजनोचित' जादूगरी प्रचारित की “। अधिक श्रद्धालु अन्य विद्वानों ने तत्त्व की 
अज्ञेयता अथवा अनुपयोगिता की ही बुद्ध के मौन का कारण वताया है । तत्त्व की 
अज्ञेयता का सिद्धान्त सञ्जय बेलटिठपुत्त का था और इस मत को बुद्ध के द्वारा ग्राह्म 
मानना प्रमाण-विरुद्ध है। सम्बोधि और ब्रह्मयाचन के सन्दर्भो से स्पप्ट है कि बुद्ध 
अपने को तत्त्वाभिज्ञ मानते थे और स्वयं उपलब्ध तत्त्व तक औरों को पहुँचाना चाहते 
थे। गम्भीर तत्त्व को समझने के लिए अनेक अनधिकारी हैं, इसलिए उनका संकोच था, 
किन्तु करुणा से प्रेरित होकर एवं वुद्ध-चक्षु से लोक को देखकर उन्हें भरोसा हुआ कि 
कुछ लोग समझने वाले अवश्य होंगे। और यह मानना स्वाभाविक है कि उन्होंने जिस 
धर्म का छाभ किया था उसका उपदेश किया। यदि परमार्थ-तत्त्व अज्ञेय है तो बुद्ध 
अथवा सम्बोधि अर्थहीन हो जाते हैं और साथ ही संजय बेलटिठपुत्त के चेलों का उसे 
छोड़ बुद्ध शासन में प्रविप्ट होना भी । तत्त्व-ज्ञान की अनुपयोगिता का अभ्युपगम तो 
' सर्व-तन्त्र-विरुद्ध है। शुप्क ताकिक ज्ञान की अनुपयोगिता अवश्य ही अनेक साधन मार्गों 
में स्वीकृत होती है, और बुद्ध का अनेक दार्शनिक समस्याओं को 'अव्याकृृत' स्थावित 
करना ऐसी दृष्टि में उनकी आंशिक सहमति सूचित करता है। किन्तु इससे यह अनुमेय 

नहीं है कि बुद्ध न परमार्थ का निर्देश न कर केवल एक प्रकार की चर्या का उपदेश किया। 
वस्तुतः उन्होंने मार्ग और गन्तव्य दोनों का निरूपण किया, किन्तु यथासम्भव । 
, वे न शुष्क तकंवादी थे कि परमार्थ को लक्षण-प्रमाणावछी में परिछिन्न करने का प्रयास, 
करते, न ज्ञान-रहित व्यवहारवादी कि सुपरिप्कृत समीचीन दुष्टि को समस्त सावता 
का मूल न मानते । वे जानते थे कि परमार्थ तर्क और अतएव वाणी का अगोचर है। 
किन्तु इस अगोचरता का अर्थ विशेपत: अनवधारणीयता' मानना चाहिए, न कि सर्वया 
अविपयता ।' बुद्धि और वाक्‌ की सर्वथा अविषयता अर्थात्‌ स्वंथा अवोध्यता तथा 
अनभिधेयता कल्पनातीत और स्वयं अवोध्य तथा अनभिधेय हैं। परमार्थ की अतर्क्यता 


२३-द्र ०--कीय, बुद्धिस्ट फ़िलासफी । 
२४-पूस्ें, द्र०--चेरबात्स्की, दिकन्सेप्शन आँव्‌ निर्वाण (लेनिनग्राड, १९२७) ॥ 


पजकन आप सपा ४. (५ 
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और अवाच्यता का अभिधान स्वयं एक महत्त्वपूर्ण सूचना देता है। गुरोस्तु मौन 
व्याख्यान की उकित बुद्ध के मौन पर चरितार्थ होती है,”। जो कि सीमित जग्त्‌ के 


. अन्तर्गत परस्पर विरोधों और व्यावृत्तियों को परम समझनेवाले तर्क और वाक्‌ की 


अपर्वाप्तता और परमार्थ की अनन्तता के निर्देश में पर्यवसित होती है। जिस प्रकार 
उपनिपदों में अवाहुमनसगोचर सत्य को जतलाने के लिए अतृद्व्यावृत्ति-रूप अपोह 
और उपमान का सहारा लिया गया है वैसे ही वुद्ध-देशना में पाया जाता है। यों तो 
अत्येक अभिधान में अपोह का व्यापार संनिहित है किन्तु परमार्थ के निर्देश में वस्नुतः 
'अपोह का अपोह' होता है और इस प्रकार परमार्थ की भावाभाव-विलक्षणता द्योतित 
होती है। यही वुद्धोपदिष्ट मध्यमा प्रतिपद्‌” अथवा प्रतीत्यसमुत्पाद का वास्तविक 
अर्थ है। परिच्छेद-कुण्डलित प्रपऊच के उपशम के रूप में ही परिच्छेद-रहित परमार्य 
की देशना सम्भव है। और प्रपञ्चोपणम ही निर्वाण” है। सम्बोधि में अधिगत 
धर्म को इन्हीं दो शब्दों से सूचित किया गया है--प्रतीत्यसमुत्पाद और निर्वाण। यह 
धर्म का पारमार्थिक रूप है , पर इसकी प्राप्ति के लिए अनित्य, व्यावहारिक--सांक्ले- 
शिक अथवा वैयवदानिक-धर्मों का विवेकपूर्वक आसंसार हान अथवा उपादान अपे- 
क्षित है और इसलिए इनका भी देशना में स्थान है। 
बुद्ध के मौन और उनकी देशना-विधि का यह रहस्य परवर्ती माध्यमिक आचार्यों 
ने बहुत मामिकता से समझाया है। उनका कहना है कि बुद्ध ने दो सत्यों का उपदेश 
किया था--संवृत्ति सत्य और परमार्थ सत्य। परमार्थ सत्य अनभिलाप्य और उपेय है, 
संवृति-सत्य उसकी देशना के लिए सहारा और उपाय है। अनक्षर धर्म का क्या श्रवण, 
क्या उपदेद ? समारोप के द्वारा अनक्षर अर्थ का श्रवण और उपदेश होता है ।' “दुःख 
समुदय ; और मार्गसत्य संवृत्ति-स्वभाव होने के कारण संबृति के अन्तर्भूत है, निरोधसत्य 


२५-तु ०--यां चर रात्रि झान्तमते तथागतोध्नुत्तरां सम्यक्सम्बोधिमभिसम्बुद्धो 
यां च रात्रिमनुपादाय परिनिर्वास्यति अन्नान्तरे तथागतेनकमप्यक्षरं नोदाह॒तं, 
न व्याहृतं, नापि प्रव्याहरति, नापि प्रव्याहरिष्यति । अथ च यथाधिमुक्ताः 
सर्वंसत्त्वा नानाधात्वाशयास्तां विविधां तथागतवाचं नि३चरन्तीं संजानन्ति 
चन्द्रकीतिं के द्वारा प्रसन्नपदा (पूस्से द्वारा सम्पादित सध्यमक०, पृ० ३६६) 
में उद्धृत आर्यतथागतगुझसूत्र')। “न क्वचित्कस्यचित्कश्चिद्धमों बुद्धेन 
देशित: ७7? (नागार्जुन, मध्यमक० ) | 
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७ ] 

परमार्थ सत्य के ।  लौकिक व्यवहार का स्वीकार न होने पर परमार्थ की देशना नहीं 
हो सकती, उपदिष्ट न होने पर परमार्थ पाया नहीं जा सकता, और परमार्थ की प्राप्ति 
न होने पर निर्वाण की प्राप्ति नहीं हो सकती '। यह सच है कि मूल बुद्ध देशना में 
संवृति और परमार्थ कें विभाग का शब्दशः और लक्षण-परिप्क्ृत उल्लेख नहीं है। और 
न सांक्लेशिक और वैयवदानिक धर्मो का विनयानुरूप विभिन्न उपदेश होते हुए भी संवृति- 
नाम्ना संग्रह अभिप्रेत है। किन्तु निर्वाण की पारमाथिकता और वैयवदानिक धर्मो की 
कुल्योपमता में, तथा असंस्कृत' और 'संस्कृत' के विभेद में इस प्रकार का आशय अर्थतः 
आक्षिप्त है, जिसका कि परवर्ती काल में वहुधा परिप्कार हुआ। राजगृह में अश्वजित्‌ 
के द्वारा शारिपुत्र को सुनाये हुए सुप्रसिद्ध धर्म-संक्षेप में भी ये दोनों पक्ष देखे जा सकते 
हैं--तथागत ने हेतु-समुत्पन्न धर्मो के हेतु का उपदेश किया। और उनके निरोध को 
भी महाश्रमण ने बताया ।” कार्य-कारण परम्पराओं में संसार अथवा व्यवहार संग्रथित 
है, उनका निरोध निर्वाण अथवा परमार्थ है। कार्य-कारण परम्पराओं का एक वर्ग 
अविद्या से प्रारम्भ होकर दु:ख में पर्यवसित होता है, दूसरा सम्यग्दृष्टि से प्रारम्भ 
होकर निर्वाण को ले जाता है। पहला विभाग सांक्लैशिक धर्मो की आख्या पाता है, 
दूसरा वेयवदानिक धर्मो की अथवा निरोध मार्ग की। 

धर्म का वेदिक प्रयोग प्राय: शीलपरक था । कुछ स्थलों में शील के शाइवत आधार 
को धर्म कहा है, यथा, जहाँ से सूर्य उदित होता है और जहाँ अस्त, उसे देवताओं ने 
धर्म बताया। वही आज है, वही कल । ” उसने कल्याणरूप धर्म को रचा, धर्म ही 
शासक का जासक है, अतः धर्म के ऊपर कोई नहीं है, धर्म के द्वारा ही निवेल बलवान्‌ 
की बरावरी करता है जैसे राजा के द्वारा, जो धर्म है वही सत्य है. . .. । इन सन्दर्भों 
में धर्म को वह शाइवत नियामक माना गया है जिस पर प्रकृति के व्यापार तथा सामाजिक 
कल्याण एवं न्याय आश्रित हैं । वौद्ध साहित्य में धर्म जझव्द का अनेक अथ्थों में उल्लेख 
मिलता है। चन्द्रकीति का कहना है कि धर्मशब्दो<्यं प्रवचने त्रिवा व्यवस्थापितः 


२६-शान्तिदेव के बोधिचर्यावतार (९.२) पर पंजिका (बिब्लियोथेका इण्डिका 
में सम्पादित) । 


२७-नागार्जुन, मध्यमक ० २४.१० । 
२८--बु० उप० १.५.२३॥ 
२९--वही, १.४.१४॥। 
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स्वलक्षणधारणार्थेन कुगृतिगमनविधारणार्थेन, पाञ्चगतिकसंसा रगमनविधा रणार्थेन ।।* 
पहले अर्थ में धर्म शब्द तत्त्व अथवा पदार्थ” के सदृश् है। दूसरे में कल्याण-शील 
द्योतित करता है, तीसरे में परमार्थ । इनमें दूसरा अर्थ वैदिक अर्थ के सदृश है और 
सभी सम्प्रदायों में सुलभ होने के कारण सुप्रसिद्ध है। पहला अर्थ बौद़ों में ही प्रसिद्ध 
है और अन्य दर्शनों में धर्म शब्द की गुण-वाचकता से विवेचनीय है। कुछ विद्वान्‌ 
धर्म शब्द के इस अर्थ को ही बौद्धों के लिए सबसे महत्त्वशाली और मौलिक अर्थ मानते 
हैं । किन्तु यह मत सर्वास्तिवाद और स्थविरवाद के अभिधर्मों पर ही पूरा-पूरा लागू 
होता है। धर्म शब्द की परमार्थवाचकता निर्वाण एवं 'प्रतीत्यसमुत्पाद' में गृहीत होती 
है। औपनिपद साहित्य में ब्रह्म शब्द परमार्थवाची था और इस कारण बौद्धों का कुछ 
स्थलों में धर्म शब्द का प्रयोग औपनिषद ब्रह्म शब्द की याद दिलाता है । 

अत्यन्त प्राचीन बौद्ध साहित्य में धर्म' की पदार्थवाचकता या तत्त्व० केवल सामान्यतः 
अभिप्रेत है, उसमें धर्म का कोई लक्षणविशष या परिभाषा बुद्धिस्थ नहीं है। सब्ब 
धम्मा ना रू अभिनिवेसाय” 'धम्मानं उप्पादो वयो'*, इत्यादि प्रयोगों में इस प्रकार का 
सामान्य अपरिभाषित अर्थ ही समझना चाहिए । बहुधा ऐसे स्थलों में धम्म' का स्थान 
'संखार ले लेता है, जिससे सूचित होता है कि धर्म प्राय: संस्क्ृत-वस्तु का पर्यायवाची' 
है। दूसरी और जब सम्बोधि में अधिगत धम्म को अतक्कावच' कहा गया है, अथवा 
जव पटिच्चसमुप्पाद और धम्म का तादात्म्य स्थापित किया गया है, या जब 'घम्माभि- 
समय' और धम्मनियामता' की चर्चा है, तब निरचय ही धम्म' परमार्थवाची है। 
वस्तुतः प्रारम्भ में धर्म के दो अर्थे ही मुख्य थे जिन्हें निरोध-प्रतियोगिक' और प्रपञच- 
प्रतियोगिक' कहा जा सकता है। तीसरे अधर्मग्रतियोगिक' अर्थ का इन्हीं में अन्तर्भाव 
हो जाता है क्योंकि बौद्ध दृष्टि में धर्म और अधर्म दोनों ही अन्ततः चित्त की अवस्थाएँ 
हैं। 'धर्म' के इस अर्थ-विश्लेपण से पूर्व-प्रतिपादित मत समर्थित होता है कि बुद्ध-देशित 


३०-- भ्रिवचन में धर्म शब्द का अर्थ त्रिविध निविचत किया गया है--स्वलक्षणधा- 
रण, कुगति-गमन-विधारण, पाञचगतिक-संसार-गमन-विघारण ।” 
(प्रसन्नपदा, सध्यमक०, पृ० ३०४) । 

३१--द ०--रोजेनवर्ग, पूर्व; इचेबत्स्को, दि सेन्ट्रल कन्सेप्शन आँब्‌ बुद्धिज्म । 

३२--डब्ल्यू० गाइगे, धसम्म उन्द ब्रह्म । 

३३--सब घर्म अभिनिवेश के अयोग्य है, धर्मो का उत्पाद और व्यय, (द्र००-- 
आऑरिजिन्स आँब्‌ बुद्धिज्म, प० ४७०) । 


७२ ०. बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


धर्म में सत्य का द्विवा विभाजन विदित था। सद्धमें न कोरी दार्शनिक मीमांसा थी, 
न कोरी साधन-चर्या, अपितु यथाक्रथंचित्‌ व्यवहार के सहारे परमार्थ की ओर संकेत था। 

आयं-सत्य--बुद्ध स्वयं संसार से विरक्त होकर शान्ति की खोज में घर से निकले 
थे और सम्बोधि के अनन्तर शोकावतीर्ण जनता के अवलोकन से करुणाद्र होकर उन्होंने 
सम्बोधि में अधिगत धर्म की देशना का भार अपनाया था । संसार के तट से निर्वाण 
के तट तक ले जाने वाला उनका धर्म करुणा का एक सेतु था। जीवन के अपरिहार्य 
दुःख के दर्शन से उनके धर्म का प्रारम्भ होता है। दुःख की प्रवृत्ति समझ कर उसकी 
निवृत्ति के लिए प्रयत्न ही धर्म-चर्या है, जो कि सम्बोधि में चरमता को प्राप्त होती है, 
और अनुत्तर शान्ति-पद की परमार्थ है। इस प्रकार दुःख, समुदाय, निरोध, और 
निरोध-गामिनी प्रतिपदू, इन चार विभागों में बुद्धदेशना का विचार अनायास हो 
सकता है। बौदों में यह सर्वसम्मत है कि इन चार आर्य-सत्यों का ज्ञास्ता ने उपदेश 
किया। आधुनिक लेखक भी इस मत को प्रायः स्वीकार करते हैँ। किन्तु यह संदेह 
के व्यतीत नहीं है कि तथागत ने ठीक इसी रूप में धर्म को विभाजित और परिगणित 
कर आर्य-सत्य की आख्या दी हो । 

इस प्रसंग में यह स्मरणीय है कि चार आर्य-सत्यों का आयेत्व अथवा सद्धर्म-सम्बन्ध 
दुःखादि पद-चतुप्टय के प्रयोग से नहीं, किन्तु उनमें अभीष्ट अर्थविशेष की अवतारणा 
से सिद्ध होता है। सत्य-चतुप्टमी का निर्देश-मात्र धर्म की देशना अथवा विचार में 
केवल शीपक-सूची अथवा प्रतीक-पाठ मात्र है। न्‍्यायवातिककार का कहना है--- 
थे चार अर्थ-पद सव अध्यात्मविद्याओं में सब आचारयों से वणित होते हैं । योगभाष्य- 
कार की सदृश उक्ति है-- जैसे चिकित्सा-शास्त्र चतुर्व्यू ह है, रोग, रोग-हेतु, आरोग्य 
और भैपज्य, ऐसे ही यह झास्त्र भी चनुब्यूंह है, यवा-संसार, संसार-हेतु, मोक्ष और 
मोक्षोपाय ।”” सांख्य-प्रवचन-भाष्य में भी चतुर्व्यूह चिकित्साश्ास्त्र से मोक्ष-झ्ास्त्र की 
समानता वतायी गयी है---रोग, आरोग्य, रोगनिदान, और भैपज्य के समान ही मोक्ष- 
शास्त्र के चार व्यह है--हेय, हान, हेय-हेतु, और हानोपाया'। अभिवर्मकोशव्याख्या 
में एक व्याधि-सूत्र' उद्धृत किया गया है जिसमें तथागत की भिपक्‌ से तुलना की गयी 


३४-न्यायवातिक, पृ० १२, (चौखम्बा, १९१५) । 
३५-पोगभाष्य, पृु० १८५ (चौखम्वा, १९३४) । 
३६-सांल्यप्रवचनभाष्य, पृ० ६ (चौखम्बा, १९२८) । 


बोद्ध घर्मे का प्रररस्भिक रूप और मूल तत्त्व छ्रे 


है और आर्य-सत्यों की वेद्यक के चार अंगों से" । अयन्त्र भी तथागन को वैद्यराज, भिषक्‌ 
एवं अनुत्तर भिषक्‌' कहा गया है। धातु और “निदान” शब्दों का प्रयोग विशेषतः 
उल्लेखनीय है। इस प्रकार यह संभव है कि चिकित्सा-सस्त्र के चतुर्व्यृहों का मोक्ष- 
शास्त्र में अनुकरण किया गया। मोक्ष-शास्त्रों में इस चतुप्टयी का रूपान्तरित उपयोग 
सवसे पहले सद्धर्म में देखा जाता है। अतएवं यह सम्भव है कि तथागत ने ही अध्यात्म- 
विद्या में इस परम्परा का प्रवतेन किया और उनकी देखादेखी अन्य आध्यात्मिक प्रस्थानों 
में भी वह अपनायी गयी । किन्तु यह स्मरणीय है कि कहीं भी इन चार सत्यों' को वह 
महत्त्व नहीं प्राप्त हुआ जो कि प्राचीन सद्धप्न में । 

आर्य-सत्यों में कौन-से-धर्म अन्तर्भूत हैं, इसपर परवर्ती काल में अभिधर्म के आचार्यो 
ने अनेक धारधारणाएँ और व्याख्याएँ प्रस्तुत कीं। विभाषा के अनुसार दार्प्टान्तिक 
सम्प्रदाय में दुःखसत्य के अन्तर्गत नामरूप, समुदयसत्य के कर्म और क्लेश, निरोधसत्य' 
के अन्तर्गत इनका क्षय एवं मार्गसत्य के अन्तर्गत शमथ और विपश्यना परिगणित होती 
है। विभज्यवादी पहले सत्य से दुःख के आठ लक्षणों से युक्त सासख्रव धर्मों को छोड़कर 
शेप को दुःख मानते थे न कि दुःखसत्य। पौनर्भविकी तृप्णा को वे समुदय मानते थे, 
शेष अन्य तृष्णाओं को केवल साख्रव हेतु | तृप्णा के क्षय को वे निरोधसत्य मानते थे, 
अन्य क्षयों को केवछ निरोध, एवं अप्टांग मार्ग को ही मार्ग सत्य, अन्य शषैक्ष धर्मो 
को और सव अज्वैक्ष धर्मों को केवल मार्ग । अभिधर्माचार्य” प्रथम सत्य में उपादान 
स्कन्ध, दूसरे में साख्रव हेतु, तीसरे में प्रतिसंश्या-निरोध, और चौथे में अहंत्व-प्रापक 
समस्त शैक्ष और अशीक्ष धर्म गिनते थे । 

दुःख सत्य--विनय और निकायों में पहले सत्य के अन्दर दुःख को व्यापक अर्थ में 
ग्रहण किया गया है, दूसरे सत्य में प्रतीत्यसमुत्पाद अथवा निदानों का उल्लेख किया गया 
है, तीसरे सत्य में निर्वाण अथवा निरोध का और चौथे में नाना बोधिपाक्षिक धर्मों का, 
विद्येपतः अप्टांगमार्ग का। ऐसा प्रतीत होता है कि मूल देशना में आर्यसत्यों के अन्दर 
धर्मों के चतुर्धा व्यवस्थापन की कोई सूक्ष्म परिभाषा अभिप्रेत न थी। कभी-कभी 
उपदेशसौकर्य के लिए इस विभाजन का सामान्यतः उपयोग किया जाता था। यह 
बात दूसरी है कि दुःख आदि सत्य नाना स्थलों पर विविध रूप से अर्थतः आशक्षिप्त हैं। 

दुःख की सत्ता सर्वविदित है और उसका अपलाप नहीं किया जा सकता, किन्तु 


३७-तु ०--जें० आर० ए० एस० १९०३, पृ० ५७८-८० । 
३८-द्र ०--ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्म, पृु० ३९९-४००॥। 


छ्ड बौद्ध घर्म के विकास का इतिहास 


० 
लौकिक दृष्टि से दुःख भी जीवन के अनेक तत्वों में एक है। साधारण जीवन दुःख को 
आगन्तुक मानकर ही चलता है। नाना दुष्ट उपायों से हम दुःख'को परिहरणीय मानते 
हैं। रोग सामने आता है तो चिकित्सक खोजते हैं, इष्ट वस्तु से वियोग होता है तो मन 
को समझाते हैँ । यदि जरा-मरण आदि अपरिहार्य रूप से घटते हैं तो तितिक्षा का 
सहारा लेते हैं और विस्मरण का ययाशकय प्रयास उचित मानते हैं। मृत्यु जीवन का 
अपरिहार्य अन्त है और जरा उसका स्वाभाविक और अनिवारय उपसर्पण । किन्तु भोग 
जीवन इनकी ओर गज-निमी लिका वरतता है। इस प्रकार लौकिक दृष्टि से आगन्तुक 
दुःख दृष्ट उपायों से परिहार्य है एवं जरा-मरण आदि अपरिहार्य दुःख असमीक्ष्य हैं । 
पृथग्जव और लौकिक पंडित सभी दुःख को जीवन में एक सीमित तत्त्व मानकर प्रवृत्त 
होते हैं। पुरानी ग्रीक सभ्यता में जीवन के अपरिहार्य दुःख के समक्ष मनुप्य सर्वथा 
असहाय माना जाता था और घेर्य का उपदेश दिया जाता था। यही समस्त बुद्धिवाद 
(रैशनलिज्म ) की चरम परिणति है। मनृप्य केवल इतना ही कर सकता है कि आगन्तुक 
दुःख को प्रयत्नपूत्रंक हटाये और लम्य सुखों को अपनी खोज का लक्ष्य बनाये। 
आधुनिक जीवन में भी एक ओर सुख की खोज का आदर्श है, दूसरी ओर दृष्ट उपायों 
से रोग, दारिद्रय, असुरक्षा आदि आगन्तुक दु:ख की निवृत्ति का । इस दृष्टि से दुःख 
सत्य होते हुए भी संसार को हेय नहीं सिद्ध करता । 

पर यह लोक-दृष्टि दुःख के केवल वामन रूप को देखती है, उसका वास्तविक 
विराट्‌ रूप आर्य-चक्षु के लिए ही प्रकट होता है। गयाशीश पर उपदिष्ट सुप्रसिद्ध 
आदीप्त-पर्याय के शब्दों में, सभी जल रहा है--जरा से , मरण से, शोक, विलाप, 
दुःख दौम॑नस्य और उपायास से सव कुछ जल रहा है ।' आदीप्त-पर्याय अपने वर्तमान 
रूप में मूल बुद्धवचन न होते हुए भी, इस प्रकार का आशय नाना रूपों में बौद्ध साहित्य 
में प्रकट होता है। राग और भोग का समस्त लौकिक जीवन अस्थिर और अनाइ्वास्य 
है एवं सूक्ष्म दृष्टि से देखने पर दुःख का अनादि प्रवाह मात्र है। 

दुःख को इस प्रकार जीवनव्यापी और अपरिहार्य मानकर मुक्ति और शांति की 
खोज प्राय: सभी निवृत्तिपरक आध्यात्मिक प्रस्थानों में रही है। सांख्य और योग, 
निम्नेन्‍्ध और बौद्ध सभी इसमें एकमत हैं । प्राचीन वौद्ध साहित्य में प्रतिकूल-संवेदन 
रूप दु:ख के मुख्य अर्थ के ग्रहण के साथ दुःख-बहुल संसार को भी दु:ख माना गया हः 
किन्तु वहाँ दु:ख के इस व्यापक महत्त्व-स्वीकार के अनेक उदाहरण होते हुए भी उसका 
अधिक सूक्ष्म विवेचन तथा विस्तृत निरूपण नहीं प्राप्त होता । उत्तरकाल में दु:ख की 
परिभाषा पर प्रभूत विमर्श किया गया। पहले तो यह स्वीकार किया गया कि 'सर्व॑ 


डा 
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दुःख उस उकित में दुःख और दुःख-संवेदन में स्पप्टत: भेद है क्योंकि संवेदन को द्विविध- 
दुःखात्मक अथवा सुखात्मक--या, अदु:खा-सुखात्मक संवेदन को जोड़कर, त्रिविव' 
मानना अनिवार्य है। स्पप्ट ही दुःख-संवेदन वेदना-स्कन्ध के अन्दर तुतीयांश मात्र है 
जवकि पाँचों उपादान-स्कन्ध दुःखात्मक हैं । विभज्यवादियों के अनुसार दुःख के 
इस विराट रूप का वह अंश जो कि पुनर्जन्म तथा उसके निरोध से सम्बद्ध है दुःखसत्य 
मानना चाहिए, शेष केवल दुःख । दुःख की विभुता अन्य दर्शनों में भी स्वीकार की 
गयी है। न्यायवार्तिक में दुःख को एकविशतिप्रभेदभिन्न' वताया गया हैं” । न्याय- 
मंजरी में कहा गया है कि केवल बाघना-स्वभाव मुख्य दु:ख का ही परामर्श नहीं किया 
जाता, किन्तु उसका साधन और उससे अनुपक्त सब कुछ का । पर यह शंका हो 
हो सकती है कि सुख-दुःख से असंबद्ध नाना चित्तविप्रयुक्त पदार्थों के होते हुए सब कुछ 
को कैसे दुःखात्मक कहा जा सकता है। इसके उत्तर में परवर्ती आचार्यों ने न केवल 
पीड़ा-संवेदन रूप दुःख को दु:ख के अन्तर्गत रखा है, किन्तु परिणाम और संस्कार को भी 
दुःख माना है । सुख अस्थिर है और अन्त में असुख वन जाता है। इस कारण उसे भी 
दुःख में गिनना चाहिए। समस्त वस्तुएँ अनित्य और परिवर्तनशील हैं एवं एक प्रकार 
के निरन्तर अव्यूपशम में पड़ी हुई हैं । इस कारण सभी कुछुदु:ख में गिना जाना चाहिए। 
इस व्यापक दृष्टि से समस्त अनित्य जगत्‌ दुःखात्मक है। यह कहा जा सकता है कि 
यह मत प्रत्यक्ष-विरुद्ध है क्योंकि हम लोग निरन्तर अनित्य अनुभव-प्रवाह में रहते हुए 
भी उसे निरन्तर दुःख-प्रवाह नहीं देख पाते । इसका उत्तर अक्षिपात्र-न्याय से दिया जाता 
है। जिस प्रकार आँख में पड़ा हुआ सूक्ष्म से सूक्ष्म रज-कण भी विकलता उत्पन्न करता 
है, अन्यत्र देह में नहीं, वैसे ही सृक्ष्मवेदी आर्यो को समस्त अनुभव में दुःख बोध होता है, 
स्थूलग्राही पृथग्जनों को नहीं । दुःखका सर्वे-विदित स्थूछ रूप है प्रतिकलू--संवेदन, 
पर उसका आरये-विदित, सूक्ष्म और सर्व-गत रूप है अव्यूपशम । 
प्रतीत्यसमुत्पाद--ऊपर कहा जा चुका है कि ई० पूृ० छठी शताब्दी में संसार के 
दुःख से मुक्ति की खोज ने बहुतों को घर से बाहर खींच परित्राजक बना दिया था 


३९-दे०--नीचे । 

४०-न्यायवातिक, पृ० २। 

४१-न्यायमंजरी, पृ० ५०७ (विजयनगरम्‌) । 

४२-अभिधर्मकोश (पूसें द्वारा फ्रेंच में अनूदित), तु०-योगसूत्र, २.१५, जि० ४, 
पृ० १२५ ॥ 

४३-तु ०--योगभाष्य, पु० १८३१-८२ । ध 
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और नाना परिब्राजक-सम्प्रदायों में दुःखखमय संसार की समस्या नाना प्रकार से 
सुलझाने का प्रयत्त किया गया था। बुद्ध-देशना में प्रतीत्यसमृत्याद' के द्वारा दुःख- 
समुदाय के प्रश्न का सुमाथान हुआ है, यह प्राय: सभी स्वीकार कर लेंगे, यद्यपि प्रतीत्य- 
समुत्पाद की अनेकानेक व्याख्याएँ की गयी हैं। आदेर और फ्रांके ने उसे मूल-देश्ना में 
उत्तरकालीन प्रक्षेप ठहराया है। श्रीमती राज़ डेविड्स ने तो कार्य-कारण सिद्धान्त 
के मूल उपदेशक का नाम भी खोज निकाला है। उनका कहना है कि तथागत नहीं, 
कप्पिन इसके आविप्कारक थे" । पर यह निस्सन्देह है कि यदि नाम से अथवा विस्तार 
से नहीं, तो कम-से-कम बीजरूप में प्रतीत्यसमुत्पाद' अवश्य ही मूल-देशना का अंग था। 
प्रतीत्यसमुत्पाद को सम्बोधि में अधिगत धर्म बताया गया है और यह कहा गया है कि 
“जो प्रतीत्यसमुत्पाद को देखता है वह धर्म को देखता है।” सभी सम्प्रदाय इसकी 
प्रामाणिकता स्वीकार करते हैं और इसे सर्वथा छोड़ देने पर सद्धर्म की रीढ़ ही टूट जाती 
है। यह अवश्य है कि इसका प्राचीनतम निर्देश कदाचित्‌ “मध्यम धर्म” अथवा “मधब्यमा 
प्रतिपदृ! के नाम से हुआ था। यह निरिचित है कि मूल-देशना में इसका प्रतिपादव 
अपारिभाषिक और विविध था। किन्तु इन विविव उपदेशों के संग्रह, वर्गीकरण, और 
परिष्कार के द्वारा परिनिर्वाप्न की प्रथम शतती में ही प्रतीत्यसमुत्पाद ने अयता विकसित 
और सुविदित रूप धारण कर लिया जिसमें संसार अविद्या से प्रारम्भ होकर दुःख में 
अन्त होने वाली एक कार्य-कारण शृंखला है। इस शृंखला की वारह प्रधान कड़ियाँ हैं 
जिन्हें “द्वादइश निदान” कहा जाता है। अभिवर्म में प्रतीत्यसमुत्पाद के इस रूप की 
विस्तृत और सूक्ष्म व्याख्या की गयी । किस्तु माध्यमिक दर्शन में फिर से प्रतीत्यसमु- 
त्पाद के वास्तविक, गंभीर और व्यापक रूप का प्रतियादत किया गया जो कि मुख्य 
अभिष्राय में मूल-देशना के निकट होते हुए भी परवर्ती काल के दार्शनिक परिप्कार से 
अलंकृत था। 

और सांड्यदशेन--अनेक विद्वानों ने प्रतीत्यसमुत्पाद को सांख्य-दर्शन के प्रससद्ध 
तत्त्व-परिणाम से निकला हुआ माना है । इसके प्रतिकूल यह निविवाद है कि सांख्य 
का परिणामवाद वस्तुत: शाइवतवाद है जिसका प्रतीत्य-समुत्पाद निराकरण करता है। 


डंडें-द्र०--ऑरिजिन्स आँव्‌ बुद्धिज्म, पृ० ४०६। 
४५-द्र ०--झाकय, पृ० १३८-४८ ॥ 


४६-द्र०-पाकोबी, जेड० डो० एम० जो०, जि० ५२, पु० १ प्र०, कोय, बुचिस्ट 
फ़िल्ंसोफ़ो, पु? १०६ प्र०। 
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और न निदानों को “तत्वों” के सदृश माना जा सकता है। यह सच है कि सांख्य-योग में 
दुःख की उत्पत्ति का कारंण अविद्या, क्लेश और कर्म को माना जाता है, किन्तु इस प्रकार 
की धारणा प्राय: समस्त निवृत्तिपरक संप्रदायों में समान थी। उपनियदों में भी इसकी 
अभिव्यक्ति पायी जाती है*। यदि प्रतीत्यसमुत्पाद केवल इतना ही था तो उसके 
स्वीकार से सद्धम में अन्य सम्प्रदायों से पृथक्‌ मौलिकता नहीं आती | जिस प्रकार से 
चार आर्य-सत्य सभी अध्यात्म-झास्त्रों में अनुगत थे, उसी प्रकार दुःख का अज्ञान, काम 
और कर्म से सम्बन्ध भी सर्व-सम्मत था । वस्तुतः जैसे आरय॑सत्यों में सदधर्म का वेशिप्ट्य 
प्रत्येक सत्य के विश्विप्ट प्रतिपादन के द्वारा व्यक्त होता है ऐसे ही दुःख-समुदाय के इस 
प्रचलित ग्र के विपय में भी समझना चाहिए। दुःख के कारण अज्ञान, इच्छा और 
कर्म हैं, इसको सभी जानते और मानते थे, किन्तु इनकी कारणता का क्‍या स्वरूप है 
एवं इनका स्वयं कया स्वरूप है, इस विपय में एक विलक्षण दृष्टिकोण प्रतीत्यसमुत्पाद 
में अन्तर्भुत है। ह 

प्रतीत्यसमुत्पाद और कार्य-कारणभाव--प्रतीत्यसमुत्पाद का मुख्य अभिप्राय दुःख 
की उत्पत्ति समझाना था, अथवा कार्यकारण-नियम का सामान्यतः प्रतिपादन था, इसपर 
भी मतभेद है। यह अक्सर माना गया है कि चिन्तन के इतिहास में प्रतीत्यसमुत्पाद 
कार्य-कारण-भाव का व्यापक रूप में सर्वप्रथम प्रतिपादन है और इसका महत्त्व इसी पर 
अवलंबित है“। किन्तु यह मानना कठिन प्रतीत होता है कि कार्य-कारण-सम्बन्ध 
का बुद्ध के समय में अथवा उससे पहले प्रतिपादन नहीं हुआ था। यदि यह सच है कि 
चिकित्सा-शास्त्र के चतुर्व्यूह का अध्यात्म-विद्या में अनुकरण किया गया तो स्पप्ट ही 
कार्य-कारण-सम्वन्ध का नियम चिकित्सा-शास्त्र में सुविदित मानना होगा। इसके 
अतिरिक्त यह सुबोध नहीं है कि कार्यकारण-नियम का ज्ञान आध्यात्मिक जगत्‌ में किस 
प्रकार परम आविष्कार माना जा सकता है। यह सच है कि शारीरिक और मानसिक 
व्यापार कार्यकारण के नियम से जकड़े हुए हैं, किन्तु केवल इतने मात्र के अभ्यूपगम से 
अध्यात्म-विद्या का कार्य सम्पन्न नहीं होता क्योंकि इतना स्वीकार तो आधुनिक 
जीव-विज्ञान और मनो विज्ञान में भी किया जाता है। आध्यात्मिक सत्य होने के लिए 


४७-बृ० उप० ४.४.५--“ल यथाकामों भवति तत्कतुरभंवति, यत्कतुर्भवति तत्कम 
कुरुते, यत्कर्म कुरुते तदभित्तम्पद्यते ॥ 

४८-राइज् डेविड्स, डाइलॉग्स आँव्‌ दि बुद्ध, जि० २, पृ० ४२ प्र०, अमेरिकन 
लेक्चर्‌से, पृ० ८५ प्र० (प्र० सुशील गुप्त) । 
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कार्य-कारण-नियम को किसी अन्य वृहत्तर सत्य की भूमिका मानना होगा। यह कहा 
गया है कि कारण-नियत व्यवहारिक जगत्‌, के ज्ञान का नैतिक और धार्मिक प्रगति में 
उपयोग किया जा सकता है, और ऐसे ही प्रतीत्यसमुत्पाद में भी दुःख के करण बताकर 
उनसे मुक्ति का उपाय सुआाया गया है” । वस्तुतः यद्यपि समस्त कर्म-जगत्‌ कार्य-कारण- 
नियम के परतन्त्र है और उसमें सत्कर्म से सुख और असत्कर्म से दुःख प्राप्त होता है. 
तथापि कार्य-का रण-नियम के आश्रित कर्म-पात्र से, चाहे सत्कर्म हो, परमार्थलाभ नहीं 
हो सकता । यही अध्यात्म के क्षेत्र में वैज्ञानिक दृष्टिकोण की सीमा है। 

यह भी कहा गया है कि कारण-परतन्त्र व्यावहारिक जगत्‌ को ही यथावत्‌ समझ 
लेने से हम अपने को उससे विलक्षण एवं स्वतन्त्र समझ पाते हैं और इस प्रकार कार्य- 
कारण-नियम की व्यापकता का बोध अनात्म-तत्त्व का साक्षात्‌, और आत्म-तत्त्व का 
परम्परया, बोध प्रदान करने में समर्थ है” | अतएव प्रतीत्यसमुत्पाद केवल कार्य- 
कारण-नियम की सर्वेत्र व्याप्ति का उपदेश है। किन्तु यदि इस उपदेश का प्रयोजन 
सत्कर्म में साहाय्य अथवा नैरात्म्य का वोध कराना था तो यह समझ में नहीं आता कि 
सुविदित कार्य-कारण-नियम की आवृत्तिमात्र पर इतना ध्यान क्‍यों दिया गया और 
उसके द्वारा यथार्थ में प्रतिपादनीय अभीष्ट अर्थ पर इतना कम क्‍यों। अच्छे कर्म का 
अच्छा फल होता है, बुरे कर्म का बुरा; इच्छा से कर्म होता है, कर्म से पुनर्जन्म। यह 
उपनिषदों में कहा गया है। इतना समझाने के लिए कार्य-कारण-नियम का व्यापक 
और पारिभाषिक अभिषघान अनावश्यक है, और यह नहीं कहा जा सकता कि तथागत 
अनपेक्षित चर्चा करते थे। 

प्रतीत्यसमुत्पाद के दो पक्ष--वस्तुतः दुःख के अर्थ में द्वैत है। एक ओर दुःख का 
अर्थ है ढुःखात्मक अनुभव, दूसरी ओर उसका हेतुभूत अनित्य जगत्‌ । दुःख के इन 
दोनों मुख्य और गौण अर्थो के अनुरूप ही प्रतीत्यसमुत्पाद के भी दो रूप हैं---एक व्यापक 
रूप, जिसमें कि दुःख की परमकारणता उभर आती है, और एक दूसरा सीमित रूप जो कि 
पुनर्जन्म और दु:ःख-संवेदन के आसन्न-कारणों का निर्देश करते हुए पहले का एक विशिष्ट 
उपयोग है। एक ओर प्रतीत्यसमुत्पाद दुःखमय संसार को परमार्थ की भूमि से निहू- 
पित करता है, दूसरी ओर व्यवहार की अन्तर्गत कार्यप्रणाली की ओर इंगित । 

दुःख का मूल आधार अविद्या है और प्रतीत्यसमुत्पाद वस्नुत: अविद्या का स्वरूप 
प्रकट करता हुआ परमार्थ की ओर संकेत करता है। अविद्यावष्टम्भ जगत्‌ के अन्दर ही 


४९-द्र ०--श्रीमती राइज्ञ डेविड्स, शाक्य, पु० १४८-६२। 
५०-द्र ०--कुमारस्वाम्री, हिन्दुइज्म एंड बुद्धिज्म, पृु० ८०। 
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+ 
कार्य-कारण-नियम का व्यापार रहता है और प्रतीत्यसमुत्पाद का गौण रूप अविद्या- 
[डलित जीवन के अन्दर दुःख का चक्राकार विकास प्रदर्शित करता है। यह स्मरणीय 
है कि प्रतीत्यसमुत्पाद के प्रचलित बोध में एक बड़ी भ्रांति यह है कि वह अविद्या को भी 
ठीक उसी प्रकार कारण मानता है जैसे कि अन्य निदानों को, और इस प्रकार कार्य- 
कारण-नियम को अविद्या-परिगत मानने के स्थान पर स्वयं अविद्या को तृष्णा आदि के 
साथ कार्य-कारण-नियम से परिगत मानता है अर्थात्‌ कार्य-कारण-नियम अविद्यापरतन्त्र, 
और व्यावहारिक होने के स्थान पर स्वयं पारमा्थिक बन जाता है। 
मूल धर्म संकेत---सम्बोधि और ब्रह्मययाचन के संदर्भों में यह कहा गया है कि 
बुद्ध ने निर्वाण और प्रतीत्यसमुत्पाद रूप गम्भीर, दु्दशं, दुरनुबोध, शान्त, प्रणीत 
और अतर्कावचर धर्म की प्राप्ति की" । यह स्मरणीय है कि ललित-विस्तर में पालि 
संदर्भ का सादृश्य होते हुए भी प्रतीत्यसमुत्पाद के स्थान पर निर्वाण का ही उल्लेख 
किया गया है, किन्तु साथ ही निर्वाण का एक और अधिक विशेषण “शून्यतानुपलम्भ' 
दिया गया है" । अर्थतः यहां पर महायान के मतानुसार प्रतीत्यसमुत्पाद और निर्वाण 
को भिन्न नहीं माना गया है और प्रतीत्यसमुत्पाद को तत्त्वशून्यता में संगृहीत किया गया 
है। पालि संदर्भ में भी स्पष्ट ढ्वैत्त विवक्षित नहीं है। हमें ऐसा लगता है कि निर्वाण 
और प्रतीत्यसमुत्पाद का सम्बन्ध कुछ ऐसा था जैसे कि शांकर दर्शन में ब्रह्म और 
माया का। परवर्ती काल में महीशासक और पूर्वशैलीय प्रतीत्यसमुत्पाद को असंस्कृत 
मानते थे”, जबकि स्थविरवादी और सर्वास्तिवादी प्रतीत्यसमुत्पाद को संस्कृत धर्मों 
से अभिन्न मानते थे” । माध्यमिक आचार्य प्रतीत्यसमुत्पाद को सम्वृत्ति की सांवृतता 
और परमार्थ, दोनों का ही संकेत स्वीकार करते थे”'। इस विविध विकास से मूल 
सिद्धान्त की जटिलता और सूक्ष्मता उन्नेय है । 
उपर्युक्त संदर्भो में प्रतीत्यसमुत्पाद के विशेषणभूत अतर्कावचर' पद के प्रयोग से 
यह स्पष्ट है कि प्रतीत्यसमुत्पाद का वास्तविक रहस्य तकंगम्य न होकर समाधिग्रज्ञा 


५१-मज्म्मिम, सुत्त, २६, ८५, संयुत्त (रो०) जि० १, पृु० १३६; दीघ (ना०) 
जि० २, पृ० ३०, इत्यादि। 

५२-ललित, पृ० २८६ । 

५३-कथावत्थु, ६.२ । 

५४-तु ०--अभिषरमकोश, जि० २, पृ० ७७, पादटि० १। 

५५-दे०--नीचे । 
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न 
के द्वारा साक्षात्तरणीय है। इससे पता चलता है कि यह्व वास्तविक अर्थ केवल कार्य- 
कारण-नियम नहीं हो सकता क्योंकि कार्य-कारण-नियम में तर्क की अगोचरता नहीं है । 
अतर्क्य होने के कारण प्रतीत्यसमुत्पाद का सही प्रतिपादन अतदुृव्यावृत्ति के द्वारा ही 
सम्भव है। दूसरी ओर प्रतीत्यसमृत्पाद का प्रसिद्ध धर्मसंकेत एक नियम का निरूपण 
करता है कि “इसके होने पर यह होता है, इसके उत्पाद से यह उत्पन्न होता है, इसके 
न होने पर यह नहीं होता, इसके निरोध से यह निरूद्ध होता है” । इस धर्मसंकेत का 
वास्तविक तात्पर्य अपोहात्मक समझना चाहिए और वह प्रत्येक सांसारिक वस्तु की 
परतन्त्रता और सापेक्षता द्योतित करने में है। साधारण बुद्धि संसार की सव परिच्छिन्न 
वस्तुओं को अखंडित स्वभाव और सत्ता से युक्त मानती है, किन्तु वस्तुतः परिच्छिन्न 
स्वभाव और सत्ता पदार्थान्तर के स्वभाव और सत्ता की अपेक्षा रखती है”। कार्य- 
कारण-नियम से केवल पदार्थों की सत्ता के प्रारम्भ अथवा अभिव्यक्ति की परतन्त्रता 
सूचित होती है, पदार्थों के पृथक-पृथक्‌ स्वभावों की अकल्पनीयता नहीं । किन्तु प्रतीत्य- 
समुत्पाद में पूर्ण पारतन्ञ्य अभीष्सित है। न पदार्थों का अपना अस्तित्व है, न अपना 
स्वरूप । सर्वत्र परापेक्षा है। इसीलिए उपर्युक्त धर्मसंकेत में भी द्विविध निर्देश किया 
गया है। एक वस्तु के होने पर दूसरी वस्तु होती है अर्थात्‌ यदि एक का स्वरूप निर्धा- 
रित है तो दूसरे को निर्धारित किया जा सकता है। एक वस्तु के उत्पन्न होने पर दूसरी 
वस्तु उत्पन्न होती है अर्थात्‌ एक वस्तु सत्तावान्‌ है तो दूसरी सत्तावान्‌ हो सकती है। 
स्वभाव-पारतंत्र्य का पक्ष माध्यमिकों की शून्यता का वीज है। सत्तापारतन्त्र्य का पक्ष 
परवर्ती बौद्धाचार्यों के द्वारा कार्य-कारण-सम्बन्ध और क्षणिकत्व की विशिप्ट और 
विविध विश्लेपणा का विपय वना। वस्तुतः प्रतीत्यसमुत्पाद से सूचित सत्तापारतन्त्य 
के सिद्धान्त को प्रचलित अर्थ में कार्य-कारण-नियम मानना उतना उचित नहीं है जितना 
कि उसे कारित्रपारतन्ब्य का नियम मानना । वौदा्धाचार्य सत्ता को कारित्र से व्यति- 
रिक्‍त धर्म नहीं स्वीकार करते । 


७५६-“इ्मास्म सति इदं होति, इमस्स उप्पादा इदं उप्पज्जति, इमास्म असति इदं 
न होति, इमस्स निरोधा इदं निरज्सति/--मूल सन्दर्भ अनेक हूँ, द्र ०---ऑरि- 
जिनस आँव्‌ बुद्धिइ्स, पृ० ४१६१ 

७७-दे०--ऊपर । 

७५८-द्र ०--ऑरिजिन्स आँव्‌ बुद्धिस्स, पृ० ४१७-१८, तु०--श्चेरबात्स्की, बृद्धिस्ट 
लॉजिक, जि० १, पृ० ११९-२४। 


बौद्ध धर्म का प्रारम्भिक रूप और मूल तत्त्व ८९१ 


“मध्यमा प्रतिपद--प्रतीत्यसमुत्पाद का सुस्पप्ट अतदुव्यावृत््या निरूपण मध्यम- 
धर्म के रूप में प्राप्त होता है और संयुत्त-निकाय के कुछ सूत्रों में प्रतीत्यसमुत्पाद का 
मध्यम धर्म (मज्ञेन धम्मो) के रूप में अतिप्राचीन वर्णन है। संयुत्त २.१.१५ में बुद्ध 
ने कात्यायन से कहा है कि मध्यमा प्रतिपद्‌ अस्तिता और नास्तिता के दोनों छोरों 
(अन्तों ) से वचती है, जिनमें कि लोक आसक्त है। इसके अनन्तर मध्यमा प्रतिपद को 
उत्तरकाल में प्रचलित गुर के अनुसार निरूपित किया गया है, जो प्रक्षिप्त प्रतीत होता 
है। नागार्जुन ने इस कात्यायनाववाद का उल्लेख किया है और इसको शून्यता के 
सिद्धान्त का प्राचीन आकर माना है। चन्द्रकीति का कहना है कि यह सूत्र सब सम्प्रदायों 
में पढ़ा जाता है। दोनों अन्तों का मध्य है, अरुच्य, अनिदर्शन, अप्रतिष्ठ, अनायास, 
अनिकेतन, और अविज्ञप्तिक । इसीको, काश्यप, मध्यमा प्रतिपदा कहा जाता है! । 
संयुक्त २.१. १७ में बुद्ध नागा (अचेल ) काश्यप को वताते हैं कि दुःख न स्वयंक्ृत न परकृत 
है, न अधीत्यसमुत्पन्न; किन्तु शाश्वत और उच्छेद के अन्तों से बचने के लिए मध्यमा 
प्रतिपद्‌ का सहारा लेना चाहिए और वही प्रतीत्यसमुत्पाद है । अगले सूत्र में इसी 
प्रकार का अर्थ विवक्षित है। तिवरुक परित्रा जक से कहा गया है कि सुख और दुःख के संवे- 
दन न तो संवेदक से भिन्न हैं न अभिन्न, क्योंकि भिन्न होने पर वे परक्ृत (अर्थात्‌ आगन्तुक 
और नैतिक उत्तरदायित्वहीन ) हो जाते हैं एवं अभिन्न होने पर स्वयंक्रत (अथवा अनि- 
वार्य ); प्रतीत्यसमुत्पाद में संवेदन को न स्वतन्त्र माना जाता है न परतन्त्र । वहीं ३५ 
वें सूत्र में कहा गया है कि कि बुद्ध का धर्म जीव और शरीर के भेद और अभेद के विपय 
में अन्तपरिवर्जन करता है। ३७वें सूत्र में कहा गया है कि “न यह शरीर तुम्हारा है न 
औरों का” । ४६ वें सूत्र में कर्म के कर्त्ता को उसके फल के अनुभविता से न भिन्न, न 
अभिन्न कहा गया है। ४७ वें सूत्र में सब है, सब नहीं है इन दोनों की मध्यमा प्रति- 
पदा का उपदेश किया गया है। ४८ वें सूत्र में एकत्व और बहुत्व के मध्य का उपदेश है। 

कुछ विद्वान्‌ मध्यमा प्रतिपद्‌ को अनित्यता और परिवतंन का वैसा उपदेश मानते 
हैं जिस प्रकार हेगेल ने अस्ति और नास्ति का भवन (होना) अथवा परिणाम में 
में समन्वय माना था । उनके अनुसार तथागत ने भी जाइवत और उच्छेद के अन्तों 


५९-प्रसन्नपदा, मध्यमक ०, पृ० २६९ ॥ 
६०-श्रीमती राइज़् डेविड्स, बुद्धिज्म, (होम यूनोवर्सिटी लाइब्रेरी), पृ० ९४ प्र० 
राघाकृष्णनू, इण्डियन फिलांसोफी, जि० १, पु० ३६८-६९, तु०-हेगेल लॉजिक 
(बॉलेस का अनुवाद), पृ० १५८-६८ ) 
द्‌ रू 
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से वचकर जीवन की सतत परिणामिता और प्रवाहशीलता का उपदेश किया था। 
किन्तु यह मत ग्राह्म नहीं प्रतीत होता । तथागत का यह कहना नहीं है कि संसार के 
प्रवाह में पदार्थ हैं भी और नहीं भी हैं। उनका कहना है कि इस प्रवाह को न सत्‌ कहा 
जा सकता है न असत्‌। मध्यमा प्रतिपद्‌ अस्ति और नास्ति का समन्वय नहीं, अति- 
क्रम करती है। वस्तुतः परिणामवाद तो सांख्यों का सिद्धान्त है। 


उपनिपदों में असद्वाद का निराकरण और सद्वाद का प्रतिपादन मिलता है और 
इस तरह से उत्तरकालीन विवर्तवाद का बीज भी उपनिषदों में देखा जा सकता है । 
एक स्थल में कहा कहा गया है 'न सत्‌ है, न असत्‌ है, केवल शिव है । यही दृष्टि प्रती- 
त्यसमुत्पाद अथवा मध्यमा प्रतिपदा में विकसित पायी जाती है। यह वर्तमान में अनि- 
त्यता और परिणाम स्वीकार करती हुई भी उसे पारमा्थिक नहीं मानती । व्याव- 
हारिक जगत्‌ के परतन्त्र और सापेक्ष होने के कारण उसे न सत्‌ कहा जा सकता है न 
असत्‌ | व्यावहारिक जीवन परिच्छेद अथवा सीमा से बनता है और अतएव दुःखात्मक 
और अतिक्रमणीय है। उपनिषदों में कहा जा चुका है कि केवल भूमा ही परमार्थ है| 
अनित्य और सान्‍्त वस्तुओं का जगत्‌ परमार्थतः सत्य नहीं हो सकता, किन्तु व्यवहारत: 
अवश्य सत्य है। व्यवहार में कार्य-कारण-नियम का निरपवाद व्यापार है। 

संस्कृत जगत्‌ के विषय में प्रतीत्यसमुत्पाद से वस्तुओं का अह्ेतुत्व एवं एकहेतुत्व, 
विपमहेतुत्व, अथवा स्वपरोभयक्रतत्व का निराकरण होता है। इस दृष्टि से प्रतीत्य- 
समुत्पाद संस्कृत धर्मो से अभिन्न है। संस्क्रत धर्म के तीन लक्षण कहे गये हैं---उत्पत्ति, 
व्यय और स्थित्यन्यथात्व । समस्त संस्कृत धर्म हेतुप्रत्यय-सापेक्ष अनादि प्रवाह में पड़ 
हुए हैं। प्रतीत्यसमुत्पाद का व्यावहारिक पक्ष इसी की ओर संकेत करता है। वैदिक 
साहित्य के पुरुषकारणवाद का इससे निराकरण हो जाता है और साथ ही सांख्य आदि 
सम्मत किसी तत्त्व का स्थायी उपादानकारण के रूप में स्वीकार भी खण्डित हो जाता 
है। प्रतीत्यसमुत्पाद में न कार्य को कारण का परिणाम माना जाता है, न असत से 
उत्पन्न । कारण न कार्य का उपादान है न आरम्भक, किन्तु कारण की सत्ता और कार्य 


की सत्ता में सापेक्षता है। यही परिणामवाद, आरम्भवाद आदि से बिलक्षण बौद्ध 
हेतुवाद का सिद्धान्त है। 


६१-छा० उप० ६.२-१-२; वही ६.१.४; बृ० उप० ४.५.१५; कठ, २.४.१०-११॥ 
<६२-बवेताध्वतर, ४.१८ । 
<६३-छा० उप० ७.२४.१ ॥ 
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फलितार्थ यह है कि प्रतीत्यसमुत्पाद का एक पारमार्थिक पक्ष है जो परमार्य को सत्‌ 
और असत्‌ से परे बताता है और एक व्यावहारिक पक्ष है जो संसार में कार्य-कारण- 
नियम का विशिष्ट प्रतिपादन करता है। इससे एक ओर यह विदित होता है कि दुःख 
का मूल कारण संसार को सत्‌ अथवा असत्‌ समझ लेना है। यही अविद्या है। दूसरी 
ओर अविद्याग्रस्त चित्त के लिए दु:खात्मक संसारचक्र निरन्तर कर्म, तृष्णा आदि का 
सहारा लेकर चलता रहता है। 

दुःखसमुदय--प्राचीन पालि संदभों में दुःख के समुदय पर विविध छोटी-बड़ी 
सूचियों में कारण निदंश किये गये हैं” । प्राचीनतम निर्देश अल्पाकार हैं और उनमें 
तृष्णा, कर्म, अहंकार दृष्टि अथवा उपादान को दुःख का कारण बताया गया है।** 
इन निर्देशों में पारिभाषिक एकरसता नहीं है । ऐसा प्रतीत होता है कि विभिन्न उपदेज्ों 
में उल्लिखित कुछ सदुश और कुछ विसद्श कारणोंका उत्तरकाल में संग्रह और परिप्कार 
तथा उनके नामें में समानरूपता का आपादन किया गया और इस प्रकार दुःख के नाता 
निदानों से एक वारह निदानों की परिप्कृत शु खा का विकास हुआ । 

कमं--वुद्ध के समय में दुःख की उत्पत्ति का प्रधान कारण कम माना जाता था 
और यह निविवाद है कि संसार-मीमांसा में कर्म की प्रमुखता पीछे भी सवेसम्मत रही । 
निकायों की वार-बार दुहरायी गयी एक पंक्ति में कहा गया है कि कर्म ही जीदों का 
अपना है, कर्म ही उनकी विरासत है, कर्म उनका प्रभव है, कर्म उनका वन्धु और कम ही 
उनका सहारा है | * “कर्म ही जीवों को वाँटता है, उन्हें हीन और उत्तम बनाता है ।” 

“मैं चेतनापूर्वंक किये हुए और संचित कर्मों के फल का प्रतिसंवेदन किये बिना 
उनके और दुःख का अन्त नहीं बताता हूँ। प्रत्येक के लिए दुःख का अन्त बोधपूर्वक किये 
गये कर्मों के क्षीण होने पर ही सम्भव है।” 

इस प्रकार प्राचीन बौद्धों में भी कर्म ही संसार का आसन्न कारण स्पष्टत: स्दीकार 
किया गया था, यद्यपि कुछ स्थलों में कर्म के अतिरिक्त दुःख के सात और कारणों का 
भी निर्देश मिलता है, यथा पित्त, इलेप्म, वात, सन्निपात, ऋतु, विपम-उपक्रम और 


६४-तु ०--तिशविद्यादय:* * *क्वचित्‌ संक्षिप्ता निदिष्टाः क्वचित्‌ प्रपज्चिता: 
(ब्र० सु० २.२.१९ पर शंकराचार्य ), तु०--विसुद्धिमग्गो, पृ० ३६६-६७ । 

६५-द्र ०--ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्ष्म, पृ० ४३४-३५॥ 

६६-द्र ०--ऑरिजिन्स आँव्‌ बुद्धिन्‍्म, पृ० ४२८-२९॥ 
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कर्मविपाक | कुछ स्थलों में कर्म के चार विभाग किये गये हैं--कप्ण, शुक्ल, कृष्ण- 
शुक्ल और अक्ृप्ण-अशुक्ल । यह स्मरणीय है कि अभिधर्म में प्रोय: तीन प्रकार के कर्मो 
का उल्लेख है---कुशछ, अकुशल एवं अव्याक्ृत। योग-सूत्रों में भी कर्म का यह चतुर्धा 
विभाजन पाया जाता है। आजीवक और जैन कर्म की अनेक अभिजातियाँ अथवा 
लेब्याएँ स्वीकार करते थे। सम्भवतः प्रारम्भ में केवल दा ही प्रकार के कर्मो की चर्चा 
थी--#ष्ण और शक्ल । पीछे अधिक वर्गीकरण किया गया । 

बुद्ध भूगवान्‌ कर्म का सार मानसिक संकल्प अथवा कर्म करने का मानसिक निर्णय 
मानते थे जिसे “चेतना कहा जाता था। “भिक्षुओ, मैने चेतना को कर्म कहा है, चेतना- 
पूर्वक कर्म किया जाता है, शरीर से, कणी से, मन से ) । अभिवधर्म कोश में भी कर्म 
की परिभाषा चेतना' और चेतयित्वाकरण' दी गयी है । नागार्जुन ने भी कहा है-- 

“चेतना चेतयित्वा च कर्मोक्तं परमर्षिणा । 
तस्यथानेकविधो भेद: कर्मण: परिकीरतितः ॥ 
तत्र यच्चेतनेत्युक्तं कर्म तन्‍्मानसं स्मृतम्‌ । 
चेतयित्वा च यत्तूक्‍त तत्तु कायिकवाचिकम्‌ ॥ 
(सध्यमक ० १७.२-३) 
इस प्रसंग में चेतना का अर्थ संकल्प अथवा कर्म का मानसिक निर्णय छेना चाहिए। 
स्पष्ट ही कर्म के विपय में तथागत का मत निर्ग्नन्थ मत से निवान्त भिन्न था क्योंकि निर्ग्रन्थ 
कर्म को पौद्ग लिक मानते थे ।” 

न केवल निग्नेन्थ मत से, किन्तु वेदानुसारी मत से भी इस विपय में बौद्धों का भेद 
है। बैदिक मत में कर्म को जीवरूपी कर्त्ता का व्यापार और उससे उत्पन्न अदृप्ट शक्ति 
माना जाता है, किन्तु प्राचीन बौद्धसंदर्भो में कर्म को किसी अनुवतंमान कर्त्ता का धर्म 
नहीं माना गया है। संयुत्त ० के ये वाक्य इस प्रसंग में स्मरणीय हैं--- कर्म अनात्मकृत 
है'.। न यह शरीर तुम्हारा है, न औरों का है। केवल पुराना कर्म है।' जीव और 
दरीर को एक मानने से ब्रह्मचर्यवास नहीं होता, न भिन्न मानने से! । “ न यह आत्मक्ृत 


६७-अंगुत्तर (रो०) जि० ३, पृ० १८६, संयुत्त (रो०) जि० ४, पृ० १३२-३३, 
२२३०-३१ १ 

६८-संयुत्त (रो०) जि० २, पृ० ३९, ४०, अंगृत्तर (रो०) जि० २, पु० १५७- 
०५८ । 

६९-अभिवमंकोश, ड.१। 


बौद्ध घ॒र्म का प्रारम्भिक रूप और मूल तत्त्व , <प्‌ 


है, न परकृत। हेतु के सहारे उत्पन्न हुआ है, हेतु न रहने पर निरुद्ध हो जायेगा” | यह 
स्पप्ट है कि बुद्ध भगवान्‌ के अनुसार कर्म और कर्मफल की एक अनादि और अविच्छिन्न 
परम्परा है जिसमें कर्म का करता और उसके फल का भोग, दोनों समान प्रवाह में पतित 
घटनामात्र हैं। इस मत में किसी अनगत और स्थायी कर्त्ता और भोक्‍ता का स्वीकार 
नहीं है। 
कर्म का मूल है तृप्णा, और तृप्णा एक ओर अविद्या पर आश्रित है, दूसरी ओर 
सुख के अनुभव पर। एक प्रसिद्ध संदर्भ में कहा गया है 'भिक्षुओ, संसार अनादि है। 
अविद्या से आच्छन्न और तृप्णा से वँघे.हुए एक जन्म-से दूसरे जन्म को दौड़ते हुए जीवों 
की पूर्व कोटि पता नहीं चलती “| नागार्जुन ने इसी की ओर उल्लेख किया है-- 
“धुर्बा प्रज्ञायते कोटिनेंत्युवाच महामुनिः । 
संसारोइनवराग्रो हि नास्यादिनापि पद्चिमम्‌ ॥ 
(सध्यमक० ११.१) 


चन्द्रकीति ने भी इस सूत्र का उद्धरण दिया है। अभिधर्मकोश में स्पप्ट कहा गया 
है कि अविद्यायुक्त स्पर्श से वेदना उत्पन्न होती है, अविद्यायुक्त बेदना से तृष्णा उत्पन्न 
होती है” । इस परवर्ती परिप्कृत निरूपण का प्राचीनतम बीज सुत्तनिपात के अठ्ठक- 
बग्ग में प्राप्त होता है। यहाँ दुःख के कारण को इच्छा, शञात (सुख), काम, तृष्णा, 
ममकार, छन्द (संकल्प ) , स्पर्श और संज्ञा कहा गया है। यह प्रतीत्यसमुत्पाद के विकास 
की पहली अवस्था है। दूसरी अवस्था में विभिन्न दुःख के निद्ानों को जोड़कर कारण 
ज्यंखलाएँ प्रस्तुत की गयी ह। निदानसंयुत्त के अनेक सूत्रों में यह अवस्था देखी 
जा सकती है। परवर्ती बौद्धाचार्यों ने भी प्रतीत्यसमुत्पाद के ये अबूरे (वस्तुत:, अविक- 
सित पूर्वरूप ) देखे थे । अभिधर्म कोश में कहा गया है कि मृत्रों में कहीं वारह निदानों 
का वर्णन है, कहीं ग्यारह का, कहीं दस का, कहीं नव का और कहीं आठ का । संघभद्र 
ने इस आधार पर यह स्थापना की थी कि प्रतीत्यसमृत्पाद केवल द्वादशांग नहीं है। 
बुद्धघोष ने कहा है कि प्रतीत्यसमुत्पाद का भगवान्‌ वुद्ध ने कहीं संक्षिप्त वर्णन किया है, 


७०-द्र ०---ऑरिजिन्स आँव्‌ बुद्धिब्म, पृ० ४३१, पादटिप्पणो, १५३ ॥। 
७१-अनमतग्ग, संयुत्त, संयत्त (रो०) जि० २, पु० १७८-९३ | 
७२-अभिषर्मेकोश, जि० २, पु० ७१-७२ ॥ 
७३-बही, पृ० ६०-६१ 


८६ हु बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


कहीं विस्तृत । इसी मत का अनुवाद शंकराचार्य ने शारीरकभाप्य में किया है”। 
प्रतीत्यसमुत्पाद की इसी अवस्था का महाभारत में भी कदाचित्‌ उल्लेख है--कुछ 
लोग पुनर्जन्म का कारण अविद्या, कर्म और चेप्टा मानते हैं और उनके. साथ छोभ, 
मोह और दोपों के सेवन को । अविद्या को क्षेत्र मानते हैं, कर्म को बीज और तृप्णा को 
उसका पोषक 'खाद-पानी' | यही उनका पुन्जन्म है”। प्रतीत्यसमुत्पाद की तीसरी 
अवस्था उसके द्वादश निदानों की शउंखला के रूप में परिनिप्ठित होने पर सम्पन्न हुई । 
द्वादश निदान--प्रतीत्यसमुत्पाद के अन्तर्गत द्वादश निदान इस प्रकार हँ-- 
अविद्या, संस्कार, विज्ञान, नामरूप, पडायतन; स्पर्श, वेदना, तृप्णा, उपादान, भव, 
जाति और जरा-मरण-शोक-परिदेव-दु:ख-दौर्मनस्य-उपायास । अविद्या को एक प्राचीन 
सन्दर्भ में मोह और तमःस्कन्ध कहा गया है”। अविद्या का अर्थ प्रायः चार आये 
सत्यों का अज्ञान बताया गया है। वस्तुत: अविद्या वुद्धि का भ्रान्त विकल्प अथवा 
मिथ्या अध्यवसाय मात्र नहीं है, प्रत्युत्‌ अयथाभूत दर्शन का अनादि अभ्यास है। अनित्य, 
दुःखात्मक और अनात्मभूत चेतसिक और भौतिक जगत्‌ में अहंकार-ममकार-पुर्वक सुख 
की खोज में विवश लगे रहने के हमारे अभिनिवेश के मूल में एक आवरण है जो कि चित्त 
की स्वाभाविक प्रभास्वरता को ढके रहता है। यही अविद्या है और इसकी निवृत्ति 
प्रतीत्यसमुत्पाद के साक्षात्कार के बिना नहीं हो सकती । परवर्ती आचार्य भदन्त 
श्रीलाभ का मत यहाँ पर उल्लेखनीय है कि अविद्या सब क्लेशों की सामान्य-संज्ञा 
है; रागादि क्लेशों से व्यतिरिक्त कोई अविद्या नहीं है” । संस्कार का अनेक अर्थों में 
प्रयोग मिलता है, पर प्रतीत्यसमुत्पाद के प्रसंग में संस्कार! से चेतसिक संकल्प अथवा 
छन्द ही अभिप्रेत लगता है और इस अर्थ में संस्कार कर्म का ही सूक्ष्म मानसिक रूप 
है। नागार्जुन की उक्ति से इसका समर्थन होता है. . - 
“पुनर्भवाय संस्कारानविद्या निवृतस्तथा । 
अभिसंस्कुरुते यांस्तेर्गेति गच्छति कर्मभिः ॥7 
(सध्यमक ० २६१) 


७४-द्र ०--ऊपर । 

७५-महाभारत (चित्रशाला प्रेस, पुना), ज्ान्तिपवं, २८, ३२-३४ । 
७६-तु०--अभिषमंकोद, जि० २, पु० ७१०, चन्द्रकीति, मध्यमक ०१७, २८ पर। 
७७-तु०--मिनयेफ, रिश्ञ्श सुर रू बुद्धीस्‍्म, पृ० २२६। 
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अनेक संदर्भो में प्रतीत्यसमुत्पाद का निरूपण विज्ञान और नामरूप को अन्योन्या- 
श्रवित एवं आदिम निदान मान कर हुआ है। कुछ स्थलों में ऐसा प्रतीत होता है मानो 
विज्ञान संसारी हो, यद्यपि इसका प्रतिपेधथ भी किया गया है। नामरूप से प्रायः 
“पाँच स्कन्ध'” लिये गये हैं । यह उल्लेखनीय है कि महानिदान सुस्त में पडायतन का 
उल्लेख नहीं है एवं स्पर्श को नामरूप पर आश्रित कहा गया है। स्पर्श का साधारण 
अर्थ इन्द्रिय अथवा मन का अपने विषय के साथ संनिकर्प' है। वेदवा उससे उत्पन्न 
होने वाला सुख-दुःख का अनुभव है। कहीं वेदना द्विविध कही गयी है, कहीं त्रिविध। 
अनेक प्रकार से वेदनाओं का विभाजन और वर्गीकरण पाया जाता है। तृष्णा को 

'कैनर्भविकी, नन्दिराग-सहगता,तथा तत्नाभिनन्दिनी' कहा गया है और उसके तीन प्रकार 
अक्सर बताये गये हैं,--कामतृप्णा, भवतृष्णा एवं विभवतृप्णा। ठृष्णा मूलतः सुख 
की खोज और उसमें आसक्ति हैं। उसका जन्म प्रियरूप अथवा शातरूप में बताया 
गया है। तृप्णा में बँचे होने के कारण मनुष्य संसार के पार नहीं जा पाता । इस प्रसंग 
में बृहदारण्यक के वाक्य स्मरणीय हैं--- इसीलिए कहा गया है कि मनुष्य काममय ही 
है, तो जैसी कामना होती है, जैसा संकल्प होता है वैसा ही कर्म करता है, जैसा कर्म 
करता है वैसा ही वनता है ।* बुद्धघोष का कहना है कि अविद्या अथवा तृष्णा को मूल 
मानकर बुद्ध भगवान्‌ संसार की उत्पत्ति बताते हैं” । दोनों ही अनादि हैं, यद्यपि दोनों 
ही कारण परतन्त्र हैं। अविद्या और तृष्णा की सहकारिता से ही दुःख की उत्पत्ति 
होती है। तृष्णा के साथ छन्‍्द का सम्बन्ध भी विचारणीय है। तृष्णा केवल इच्छा 
नहीं है। छन्द का अर्थ व्यापक है और उसमें समस्त संकल्प और एपणाएँ संगृहीत हैं, 
धर्मच्छन्द भी और कामच्छन्द भी । तृष्णा वस्तुतः केवल कामच्छन्द को कहना चाहिए। 
पूर्वेशेलीय सम्प्रदाय में यह माना जाता था कि धर्मतृप्णा अव्याकृत है और दुःख का 
कारण नहीं है”। मज्िमनिकाय में भी धर्मराग एवं धर्मनन्दी का उल्लेख मिलता 
है । नागार्जुन ने धर्मच्छन्‍्द का भी निपेध किया है। प्रायः प्राचीन संदर्भो में तृष्णा 
को राग, हन्द, प्रेम, पिपासा और परिदाह के साथ समानार्थंक माना है । 


७८-दीघ० सुत्त १५; संयुत्त; निदानसंयुत्त, सुत्त, ३८, ६४, तु०--ऑरिजिन्स आँवब 
बुद्धिज्म, पृ० ४३८ । 

७९-बु० उप० ४.४.५-६। 

<०-विसुद्धिमग्गो, पृ० ३६८ । 

८१-कथावत्थु, १३.९-१० । 

<२-मज्झिम (रो०) जि० १, पृ० ३५२। 


<८ बोद्धधर्म के विकास का इतिहास 


उपादान तृप्णा के विषय का अभिनिवेशपूर्वक ग्रहण और समासक्ति है। भव को 
प्रायः तीन वर्गों में बाँठा गया है--कामभव, रूपभव एवं अरूपभव। भव से संसरण 
एवं लोक दोनों के अर्थ सूचित होते हैं। े 

फलितार्थ यहं है कि द्वादशनिदानात्मक प्रतीत्यसमुत्पाद के क्रमिक निष्पादन में 
अनेक कारणशू खलाओं का संयोग हुआ है। प्राचीन सन्दर्भों में कहा गया था कि दुःख 
का कारण अविद्या है, अथवा संस्कार है, अथवा नामरूप को ही दुःख का कारण वता 
दिया गया था। सुखसंवेदन, तृप्णा अथवा उपादान अरूग-अरूग भी दुःख के कारण 
कहे गये एवं इनमें से कुछ को जोड़ कर भी .दुःखसमुदाय समझाया गया था। इस 
प्रकार दुःखसमुदाय से सम्बन्ध रखनेवाले संदर्भो में प्रतिपादित नाना निदानों के संग्रह 
और परिप्कार के द्वारा द्वादशार प्रतीत्यसमुत्पाद चक्र का निर्माण हुआ। 

उत्तरकालीन व्याख्याएँ---उत्तरकाल में प्रतीत्यसमुत्पाद की विभिन्न व्याख्याएँ 
प्रस्तुत की गयीं । स्थविरवादी अमिधर्म में प्रतीत्यसमुत्पाद के अन्तर्गत कारणतासम्बन्ध 
के विमर्श के द्वारा एक नवीन और सूक्ष्मतर हेतुप्रत्ययवाद का प्रतिपादन हुआ। प्रतीत्य- 
समुत्पाद के विभिन्न निदानों के परस्पर प्रत्यय-सम्वन्ध समान नहीं हैं। उदाहरणार्थ, 
विज्ञान का नामरूप से अन्योन्यसम्वन्ध है जबकि जाति का जरामरण से पूर्वजात और 
उपनिश्रय संबंध है। परवर्ती अमिधम्मत्थ संग्रह (पृ० १४० ) के शब्दों में प्रतीत्यसमु- 
त्पाद-नय तद्भाव-भावि-भावाकार-मात्रोपलक्षित है। जबकि प्रस्थाननय प्रत्यस्थिति 
को दृष्टि में रखकर प्रवृत्त होता है। प्रतीत्यसपुत्पाद के विषय में यह निर्धारित किया 
गया कि अविद्या, तृप्णा, उपादान संस्कार और कर्म कर्मभव के अन्तर्गत हैं जबकि विज्ञान, 
नामरूप, षडायतन, स्पर्श और वेदना उपपखिरत्तभव के अन्तर्गत हूँ। प्रतीत्यसमुत्पाद 
का तात्पर्य यही है कि एक जन्म का कर्मभव दूसरे जन्म के उपपत्तिभाव को व्यवस्थित 
करता है। पृर्वजन्म के कमंभव के केवल दो अंग वारह निदानों में कहे गये हैँ ॥ वर्तमान 
जन्म के कर्मभव के पाँचो अंग कहे यये है । अगले जन्म के उपपत्तिभव की सूचना केवल 
जाति और जरामरण के उल्लेख से मिलती है। अविद्या को सम्यगदूप्टि का आवरण 
बताया गया। संस्कार को चेतना” अथवा संकल्प, विज्ञान को इन्द्रियों से और मन से 
उत्पन्न तत्त्द्विषय का ज्ञान एवं नामरूप को शेष चार स्कनन्‍्ध । भव को द्विविध कहा गया- 
कर्ममभव और उपपत्तिभव (द्र० विनुद्धिमग्गो ) । 

सर्वास्तिवादी अभिधर्मं में अविद्या को पूर्वक्लेश-दशा समझाया गया है और संस्कार 
को पूर्वकर्म । उस प्रकार पूर्व जन्म के क्लेश और कर्म के कारण उत्पन्न नयी चेतना 
विज्ञान कही गयी है। अगले ७ अंग गर्भ से प्रारम्भ करके व्यक्ति के पूर्ण विकास तक 
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सूजित करते हैं। तृप्णा यौवन-प्राप्ति की अवस्था को इंगित करती है; अन्तिम दो अंग 
अगले जीवन के हैं। वारहों अंग वरावर उपस्थित रहते हैं, केवल विभिन्न अवस्थाओं 
में उनमें प्राधात्य भेद होता है (द्र०-अभिवर्मकोश ) । 

सर्वास्तिवाद के अभिधर्म में भी प्रतीत्यसमुत्पाद का विलेवेचन हेतु प्रत्यय-विवेचन 
से पृथक्‌ किया गया है। प्रतीत्यसमुत्पाद के चार प्रकार वताये गये हैं--क्षणिक, प्राक- 
पिक, साम्बन्धिक और आवस्थिक | पहले प्रकार में यह निर्देश है कि प्रत्येक क्लिप्ट 
कर्म में ये समस्त अंग निप्पन्न होते हँ--मोह (अविद्या), चेतना (संस्कार), विज्ञान, 
उसके साथ संयूक्‍त अन्य स्कन्व, इन्द्रियाँ, उनका विपयसम्पर्क, संवेदन, राग .(तृष्णा) 
पर्यवस्थान (यथा अछी आदि, अर्थात्‌ उपादान ) , कर्म (भव), इन सव धर्मों का जन्म 
(जाति), उनका परिपाक (जरा), और उनका भंग (मरण) | इस व्याख्या के द्वारा 
समस्त क्लेशजीवन में प्रतीत्यसमुत्पाद की व्याप्ति सूचित होती है। प्रतीत्यसमुत्पाद 
को प्रवन्धयुक्त होने के कारण प्राकृपिक कहा जाता है और हेतुफल-सम्वन्धयुक्त होने के 
कारण साम्बंधिक । पाँच स्कन्धों की अवस्थाओं की परम्परा होने के कारण उसे आव- 
स्थिक कहा जाता है। संघभद्व के अनुसार अभिधर्म के आचार्यों का मत था कि बद्ध 
भगवान्‌ न॑ प्रतीत्यसमुत्पाद का इस अन्तिम रूप में ही उपदेश किया था । 

महायान में प्रतीत्यसमुत्पाद का विकास दूसरी दिशा में हुआ। हीनयान अभि- 
भ्रम में प्रतीत्यसमुत्पाद के व्यावहारिक पक्ष का विश्लेषण हुआ और एक नवीन हेतु-- 
प्रत्ययवाद ने क्रमशः उसको स्थानच्युत कर दिया। महायान में प्रतीत्यसमुत्पाद के 
पारमार्थिक पक्ष को प्राधान्य दिया गया। शालिस्तम्व सूत्र में इस द्वादशनिदानात्मक 
अतीत्यसमुत्पाद की विस्तृत आलोचना की गयी है, किन्तु साथ ही महायान की दृष्टि 
का समावेश है। इस विवेचन को प्रतीत्यसमुत्पाद के महायानिक विकास का पूर्वरूप 
मानना चाहिए। नागार्जुन के मध्यमक-शास्त्र में इस विकास का पूर्ण रूप देखने में 
आता है जहाँ कि प्रतीत्यसमुत्पाद का शून्यता के साथ तादात्म्य स्थापित किया गया है। 
आयंशालिस्तम्व सूत्र में प्रतीत्यसमुत्पाद को धर्म और अनुत्तर धर्म-शरीर वुद्ध से अभिन्न 
माना है और प्रतीत्यसमुत्पाद को सतत-समित, निर्जीव, अजात, अमृत, अक्ृत, असंस्कृत, 
अप्रतिप अनालम्वन, शिव, अभय, अनाहार्य, अव्यय एवं अव्युपशम-स्व भाव' कहा गया 
है। प्रतीत्यसमुत्पाद को द्विविध वताया गया है--वाह्य और आध्यात्मिक । एक अन्य 
विभाग भी प्रस्तुत किया गया है--हेतुपनिवन्ध और प्रत्ययोपनिवन्ध । हेतृपनिवन्ध 

प्रतीत्यसमुत्पाद इस प्रकार है--जैसे बीज से अंकुर, अंकुर से पत्र, पत्र से कांड, 
कांड से नाल, नाल से गंड, गंड से गर्भ, गर्भ से शक, शुक से पुष्प, पुष्प से फल। वीज 
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न होने पर अंकुर नहीं होता, यहाँ तक कि फूल न होने पर फल नहीं होता । बीज के होने 
पर अंकुर की अभिनिवृत्ति होती है--ऐसे ही फूल के रहने पर फल की | बीज यह नहीं 
सोचता कि मैं अंकुर को उत्पन्न करता हूं, अंकुर भी यह नहीं सोचता कि में बीज से 
उत्पन्न हुआ हूँ, किन्तु वीज के होने पर अंकुर का प्रादुर्भाव होता है, फूल के रहवे पर 
फल का । प्रत्ययोपनिबन्ध प्रतीत्यसमुत्पाद छः धातुओं के समवाय से सिद्ध होता है। 
ये छः धातुएँ हैं--पृथ्वी, जल, तेज, वायु, आकाश और ऋतु । 'पृथ्वी-धातु बीज का 
संधारणकइत्य करती है, जल-धातु बीज को गीला करती है। तेजो धातु बीज को पचाती 
है, वायु बीज को बाहर निकालती है, आकाश बीज को अनावरण करता है, ऋतु भी 
बीज को परिपक्व करती है। इन प्रत्ययों के न रहने पर बीज से अंकुर उत्पन्न नहीं 
होता ।” जब ये सब धातुएँ अविकल होती हैं तों उनके समवाय से वीज के निरुद्ध होते 
हुए अंकुर की उत्पत्ति होती है। पृथ्वी धातु को भी नहीं होता कि मैं बीज को संधारण 
करती हूँ, न अंकुर को कि मैं इन प्रत्ययों से जनित हूँ, किन्तु इन प्रत्ययों के रहते हुए वीज के 
निरुद्ध होते अंकुर की उत्पत्ति होती है। यह अंकुर न स्वयंकृत है, है न परकृत, न उभयक्वत 
न ईश्वर-निर्मित, न कालपरिणा मित, न प्रकृतिसंभूत, न एककारणाधीन, और न अहेतु- 
समुत्पन्न । इस बाह्य प्रतीत्यसमुत्पाद को पांच कारणों से देखना चाहिए, अंकुर अन्य है, 
बीज अन्य है, अतएवं यह शाइवत नहीं है । वीज के विरुद्ध हो चुकने पर अंकुर को 
उत्पत्ति होती ही, ऐसा भी नहीं है। अतएव उच्छेद भी अनवकाशञ्न है। वस्तुतः जिस 
समय बीज निरुद्ध होता है उसी समय अंकुर उत्पन्न होता है। जिस प्रकार तराज के 
पलड़ों में एक का झुकना और दूसरे का उठना समकालीन हैं। संक्रान्ति भी नहीं 
समझनी चाहिए क्‍योंकि बीज से अंकुर विसदृश है । थोड़ा वीज वोया जाता है और 
विपुल फल उत्पन्न होते हैं, इसको अल्पहेतु से विपुल फल की उत्पत्ति मातना चाहिए। 
जैसा बीज वोया जाता है वैसा फल उत्पन्न होता है, यह तत्सदृज्ञानुप्रवन्ध है। 
हेतुपनिवन्ध आध्यात्मिक प्रतीत्यसमुत्पाद अविद्यादि जरामरणान्त हादश-निदान- 
परम्परा है। यहाँ पर भी कोई कोई निदान दूसरे को बोधपूवंक उत्पन्न नहीं करता, 
किन्तु एक -दूसरे की उत्पत्ति का कारण मात्र सिद्ध होता है। प्रत्ययोपनिवन्ध आध्या- 
त्मिक प्रतीत्यसमुत्पाद पृथ्वी, जल, तेज, वायु, आकाश और विज्ञान--इन छ बातुओं 
के समवाय से सिद्ध होता है। जो शरीर के कठिन भाव को उत्पन्न करती है वह पथ्वी 
है, जो शरीर के अनुपरिग्रहकृत्य का संसाधन करती है वह जलथधातु है, जो खाये-पीये 
को पचाती है वह तेजोधातु है, आइवास-प्रश्वास का कृत्य वायुधातु से होता है। क्षरीर 
के अन्दर की सुधिरता आकाञ से उत्पन्न होती है। जो पाँच विज्ञानों से संयुक्त साख्रव- 
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मनोविज्ञान और नामरूप को उत्पन्न करती है वह विज्ञान -धातु कहलाती है। इन 
अ्त्ययों के न रहने पर शरीर की उत्पत्ति नहीं होती किन्तु इनके अविकल समवाय से 
होती है। पथ्वीधातु न आत्मा है, न सत्व, न जीव, न जन्तु, न मनुज, न मानव, न स्त्री, 
न पुस्प, न नपुसक, न मैं, न मेरा, न और किसी का। ऐसे ही शोष धातुओं में भी छः 
धातुओं की ऐक्य संज्ञा, पिडसंजा, नित्यसंज्ञा, ध्रुवसंज्ञा, शाश्वतसंज्ञा, सुखसंज्ञा, आत्म- 
संज्ञा, सत्वसंज्रा, जीव ०, पुद्गलसंज्ञा, मनजसंना, मानवसंज्ञा, अहंकारसंज्ञा, ममकारसंज्ञा 
तथा ऐसा ही विविध अज्ञान अविद्या कहलाता है। इस प्रकार अविद्या के रहने पर 
विषयों में राग, ढेप, मोह प्रवृत्त होते हैं। यही संसार कहलाता है। वस्तु-प्रतिविज्नप्ति 
विज्ञान कहलाता है। विज्ञान के साथ उत्पन्न होनेवाले चार अरूपी स्कन्ध नाम कहलाते 
है। चार महाभूत रूप हैं और उनका सहारा लेकर उत्पन्न होनेवाले रूप भी रूप हैं। 
दोनों मिलकर नामरूप कहलाते हैं। नामरूप में संनिश्चित इन्द्रियाँ पडायतन हैं । तीनों 
धर्मों का सन्निपात स्पर्श है। स्पर्श का अनुभव वेदना, वेदना का अध्यवसान तृष्णा, 
तृप्णा का वैपुल्य उपादान है। उपादान से उत्पन्न पुनर्जेन्म का उत्पादक कर्म-भव है, 
भवहेतुक स्कन्धों का प्रादुर्भाव जाति है। उत्पन्न का स्कन्ध-परिपाक जरा, जीर्णे- 
स्कन्धों का विनाश मरण है, स्रियमाण सम्मूढ़ का अन्तर्दाह शोक है, शोक से उत्पन्न 
विलाप परिदेवन है । पाँच विज्ञान-कार्यों से संयुक्त असुख का अनुभव दुःख है। मानस 
दुःख दौम॑नस्य है। शेष उपक्लेश उपायास हैँ । अथवा, तत्त्वों की अप्रतिपत्ति या मिथ्या 
प्रतिपत्ति अज्ञान या अविद्या है। अविद्या के रहने पर पुण्य, अपुण्य और आनेज्ज्य 
गामी त्रिविध संस्कार उत्पन्न होते हैं। इनके अनुकूल विज्ञान होता है। नाम और 
रूप पाँच स्कन्ध हैं। नामरूप के बढ़ने से छः आयतनद्वारों से नाना क्रियाएँ प्रवृत्त होती 
हैं और जानी जाती हैं। यही पडायतन है। इन आयतनों से छः स्पर्शवर्ग उत्पन्न 
होते ह। जैसा स्पर्श होता है वैसी ही वेदना उत्पन्न होती है । वेदता का विशेषरूप 
से आस्वादन, अभिनन्दन, अध्यवसान तृप्णा है। सुख से वियोग न हो, वे बने रहें यह 
प्रार्थना उपादान है। प्रिय वस्तु की प्राप्ति के छिए कर्मभाव है और उससे स्कन्धों की 
उत्पत्ति होती है, उत्पन्न स्कन्धों का अन्तत: विनाश जरामरण है। 

इस प्रकार यह द्वादशांग प्रतीत्यसमुत्पाद अन्योन्यहेतुक, अन्योन्यप्रत्यय, न अनित्य, 
न नित्य, न संस्कृत, न असंस्क्ृत, न अहेतुक,न अप्रत्यय,न वेदयिता,न अवेदयिता, न प्रतीत्य- 
समृत्पन्न, न अप्रतीत्यसमुत्पन्न, न क्षयघर्म, न अक्षयधर्म, न विनाशधर्म, न अविनाशधर्म, 
न निरुद्धधर्म, न अनिरुद्धधर्म, अनादि काल से प्रवत्त नदी की धारा के समान चलता 
जाता है। यद्यपि यह नदी की धारा के समान अविच्छिन्न है तथापि इसमें चार अंग 
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विश्येप रूप से हेतु बनते हैं। वे चार ये हँ---अविद्या, तृष्णा, कर्म और विज्ञान । विज्ञान 
बीजस्वभाव से हेतु होता है, कर्म क्षेत्र-्वभाव से, अविद्या और तृप्णा क्लेश-स्वभाव से । 
कर्म और क्लेश विज्ञान के बीज को उत्पन्न करते हैं। कर्म विज्ञान के वीज के लिए क्षेत्र 
का कार्य करता है, तृंप्णा विज्ञान के वीज को गीला करती है, अविद्या विज्ञान के बीज का 
अविकिरण करती है । इस प्रकार विन्नानवीज कर्मक्षेत्र में प्रतिष्ठित, तृप्णास्नेह से 
अभिष्यंदित, एवं अविद्या से अवकीर्ण होकर वढ़ता है। विभिन्न उपपत्यायतन-प्रतिसंथि 
में मातृगर्भ में विज्ञान-वीज से नामरूप का अंकुर उत्पन्न होता है। यह नामरूपांकुर न 
स्वयंक्ृत है, न परक्ृत, न उभयक्षत, न ईश्वरक्ृत, न कालूपरिणामित, न एक कारणा- 
धीन और न अहेतुसमुत्पन्न, प्रत्युत माता-पिता के संयोग से, ऋतु-समवाय से, अन्य 
प्रत्ययों के समवाय से, आस्वादानुविद्ध विज्ञानवीज मातृगर्भ में: * * * * अस्वामिक, अपरि- 
ग्रह, अमम, आकाशसम मायिक धर्मों में हेतुप्रत्ययों के अवैकल्य के कारण नारूपांकुर 
को उत्पन्न करता है। 

पाँच कारणों से चक्षुविज्ञान उत्पन्न होता है। चक्षु, रूप, आछोक, आकाश एवं 
तज्जन्य मनोंविकार। इन पाँच प्रत्ययों में चक्षु आश्रयक्ृत्य करती है, रूप आलम्बन 
आलोक अवभास, आकाश अनावरण और तज्जन्य मनोविकार समन्वाहरण । ऐसे ही 
अन्य इंद्रियों के लिए भी विचारणीय है। कोई धर्म इस छोक से परलोक को संक्रमण 
नहीं करता, केवल हेतुप्रत्ययों के अवेकल्य के कारण कर्म फल की प्रतिविज्वप्ति होर्त 
है--जैसे सुपरिशुद्ध दर्पण में मुख का प्रतिविम्ब देखते किन्तु मुख उसमें संक्रमण नहीं 
करता, केवल हेतुप्रत्ययों के अवैकल्य के कारण मुख की प्रतिविज्नप्ति होती है। ऐ 
इस लोक में मरा कहीं और उत्पन्न नहीं होता, केवल कर्मफल का भोग होता है। जैसे 
बहुत दूर से चन्द्रमा का विम्ब अल्प-उदक पात्र में प्रतिविम्बित होता है, ऊपर से नीचे 
गिरता नहीं है, ऐसे ही । 

आध्यात्मिक प्रतीत्यसमुत्पाद में भी अज्ञाश्वत, अनुच्छेद, असंक्रांति, अल्पहेतु से 
विपुल फल की उत्पत्ति और ततूसदृशजनुप्रवन्ध देखना चाहिए। इस प्रकार जो प्रतीत्य- 
समुत्पाद को समझता है वह पूर्वान्तर और अपरान्त का अन्वेषण नहीं करता और लछोक- 
प्रचलित समस्त आत्मवाद-प्रतिसंयुक्त जीववाद-श्रतिसंयुक्त, कौतुक-मंगल-प्रतिसंयक्त 
समस्त दृष्टियाँ उसकी क्षीण हो जाती हैं । है 


८३-श्वालिस्तम्बसूत्र से विधुल उद्धरण, चन्द्रकोति की प्रसन्नपदा तथा जश्ञान्तिदेद 
के शिक्षासमुच्चय में उपलब्ध होते हूँ । 
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नागार्जुन ने प्रतीत्यसमुत्पाद को शून्यता के साथ अभिन्न बताया । जो प्रतीत्यसमु- 
त्पाद है उसे ही हम शून्यता कहते हैं, वही उपाय है, वही प्रज्ञप्ति है, वही मध्यमा प्रतिपद्‌ 
है। शन्यता स्वभावानुत्पत्ति-लक्षण है। गौडपाद ने इसी सिद्धान्त को इस प्रकार 
समझाया है जैसे मायिक बीज से मायिक अंकुर उत्पन्न होता है, जो न नित्य है, न उच्छेद- 
धर्मा, ऐसे ही सव धर्मों को समझना चाहिए। सव धर्मों के अज होने पर उनके शाइवत 
अथवा अशाश्वत होने की वात नहीं कही जा सकती । जहाँ शब्दों की प्रवृत्ति नहीं है 
वहाँ विभेद नहीं किया जा सकता '। 


निर्वाण 


प्रतीत्यसमुत्पाद और निर्वाण--भगवान्‌ बुद्ध ने अनुत्तर-शान्ति-पद की खोज में 
घर-बार छोड़ा और उनकी खोज तव पूरी हुई जब उन्होंने सम्वोधि में गम्भीर, शान्त, 
उत्तम और अतर्कावचर धर्म प्राप्त किया । इस धर्म को द्विविध वाणित किया गया है--- 
प्रतीत्यसमुत्पाद और निर्वाण”। प्रतीत्यसमृत्पाद, इदम्प्रत्ययता अथवा मध्यमा प्रति- 
पद्‌ अनित्य संस्कारों के प्रवाहरूप संसार को परतन्त्र और सापेक्ष सूचित करती है तथा 
परमार्थ को अन्त-विवर्जित एवं अनिर्वेचनीय । निर्वाण अर्थात्‌ बुझ जाने से संसार 
का निरोध एवं सत्य की प्राप्ति सूचित होती है। प्रतीत्यसमुत्पाद धर्म को नियम 
और सीमा के रूप में संकेतित करता है, निर्वाण विमुक्ति और भूमा के रूप में । प्रतीत्य- 
समुत्पाद में संसार का गंभी रतम लक्षण (और परमार्थ की अलक्षणता”) प्रकाशित 
होती है, निर्वाण में आध्यात्मिक जीवन का लक्ष्य । 

निर्वाण-अतर्क्य और नित्यसत्य--सम्बोधि के सन्दर्भ में निर्वाण को अतक्ये धर्म 
कहा गया है और उसका वर्णन किया गया है-- सर्व-संस्कार-शमथ, सर्वोपषधि-प्रति- 
निस्सर्ग, तृप्णा-क्षय, विराग, निरोध ।” संसार जात, भूत, समुत्पन्न, कृत, संस्कृत और 
अश्न॒व है।” उसका “निस्सरण है शान्त, अतर्कावचर, प्रुव, अजात, असमृत्पन्न, अशोक, 
विरज पद ।”*। ये विशेषण उपनिपदों के आत्म-वर्णन की प्रतिध्वनि सुनाते हूँ, यथा 


८४-तु ०--वेद्य, बौद्धागमार्थ संग्रह, पृ० १९४ प्र० मध्यमक्र० २४-१८ ॥ 
<५-गौडपाद, माण्ड्कयकारिका, ४.५९-६० । 
८६-उदा ०, संयुत्त (रो०) जि० २, प० १०५-६॥ 
८७-इतिवृत्तक, सुत्त ४२३ ॥ 
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पबिरज: पर आकाशादज आत्मा महान्‌ ध्रुव: अथवा, नैपा तकंण मतिरापनेया”'। 
संसार अनित्य होने के कारण मिथ्या है, निर्वाण नित्य और सत्य है। तंहि मुसा य॑ 
मोसधम्मं त॑ं सच्च॑ यं अमोसधम्म॑ निव्वान | इसी बचन को नागार्जुन और चन्द्रकीति 
ने उद्धत किया है-- तन्मूपा मोपधर्म यदूभगवानित्यभापत। सर्वे च मोपधर्माण: संस्का- 
रास्तेन ते मृपा । एतद्धि खलु सिक्षव: परम सत्यं यदिदममोपधर्म निर्वाणं सर्वेसंस्का- 
राइच मृपा मोपधर्माण इति । यह स्मरणीय है कि शांकरवेदान्त में भी निविकारता 
सत्य का लक्षण है।। निर्वाण परम-सत्य है, अनन्यथाभावि, अच्युत, अमृत, अत्यन्त, 
अप्रमाण, अचिन्त्य । अनन्त और अचिन्त्य अमृत पद उपनिषदों में सुपरिचित है। यो 
वैभूमा तदमृतं यदल्पं तन्मर्त्यम्‌ । 
निर्वाण-प्रपञ्चोपशम--अनेक प्राचीन सन्दर्भों में निर्वाण को अप्रपञ#च, निष्प्र- 
पज्च, प्रपऊचनिरोध, अथवा प्रपञ्चव्युपशम कहा गया है। प्रपञच शब्द उपनिषदों 
में मिलता है, किन्तु विरल है. । इसके अर्थ प्राय: नाम-रूप के सदुद्य थे। निर्वाण में 
समस्त प्रपञच का अतिक्रमण हो जाता है। यत्थ आपो च पठवी तेजो वायो न गाधति ॥। 
न तत्थ सुक्‍का जोतन्ति आदिच्चों न प्पफासति ॥ न तत्थ चन्दिमा भाति तमो तत्थ न 
विज्जति ॥ यदा च अत्तना वेदि मुनि सी तेन ब्राह्मणो ॥| अथ रूपा अरूपा च सुख-दुःक्खा 


८८-बु० उप० ७.२.२३--आत्मा निर्मल, आकाश से परे, अज, महान्‌, ध्रुव है ।” 

८९-कठ० १.२.९--“यह ज्ञान तर्क-सुलभ नहा है ।” 

९०-मज्म्मिम (रो०) जि० ३, पृ० २४५--जो नइ्वर है वह मिथ्या है, अनह्वर 
निर्वाण ही सत्य है ।” 

९ १-सध्यमक ० १३-१-- भगवान्‌ ने कहा है कि जो विनइवर है वह मिथ्या है, 
संस्कार एक विनश्वर है, अतः वे मिथ्या हें 

९२-भिक्षुओं, यह अविनाशी निर्वाण ही परम सत्य है, सब संस्कार विनाशी 
मिथ्या है।” (चन्रकीति का उद्धरण) । 

९३-द्र ०--झ्वांकरभाष्य, ब्र० सू० २.१.११ पर तथा गीता, २.१६ पर । 

९४-छा० उप० ७.२४॥ 

९५-द्र ०---ऑरिजिन्स आँव्‌ बुद्धिर्म, पु० ४७४, पाद टि० १६०। 

९६-इवेताइवतर, ६.६, माण्डक्य ७.१२ । 


<€ 
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पमुच्चति ॥। * यह समस्त छोक से निराली अपने से जानने! की अवस्था उपनिपदों में 
वर्णित आत्मज्ञान अथवा अपने को जानने' से तुलनीय है। न तत्र सूर्यो भाति न चन्द्र- 
तारक, नेमा विद्युतों भान्‍्ति कुतोअ्यमग्नि: । यह अवस्था अनिवुचनीय है-- 
यत्थ आपो च पठवी तेजो वायो न गाघति । 
अतो सरा निवत्तन्ति एत्थ वट्टं नवद्गति । 

एत्थ नाम च रूपं च असेसमुपरुज्ञति । इससे तुलूनीय हैं तैं० उप० (२. ९) 
की उक्‍क्ति--यतो वाचो निवर्तेन्ते --अर्थात्‌ जहाँ से वाणी निवृत्त हो जाती है । 

निर्वाण--परम निःश्रेयस--निर्वाण अशेप साधना का लक्ष्य है। अमतोगावा 
सब्वेधम्मा', निब्वानोगाधं ब्रह्मचरियं।” निर्वाण को प्राप्तव्य, साक्षात्कत्तेव्य कहा गया 
है। वह अनुत्तर, उत्तम, परम है। वस्तुत: वही एपणीय है, वही वास्तविक प्रयोजन 
है। इसीलिए निर्वाण को अर्थ, निपुणार्थ, परमार्थ, उत्तमार्थ कहा गया है । यह स्मरणीय 
है कि उपनिषदों में भी नि:श्रेयस के लिए अर्थ शब्द का प्रयोग मिलता है, यथा 'हीयते5 
र्थाद्य उ प्रेयो वृणीते' (कठ० ) छतार्थो भवते वीतशोक:” (इ्वेत० ) । निर्वाण को अनु- 
त्तर योग-क्षेम भी कहा गया है (मज्ञिम (रो०) १ .१६३ इत्यादि) । उपनिपदों 
में उस 'पार' की उपमा अनेक बार आयी है--शोकस्य पारं--/” (छा० ७.१३), 
तमस: पारं--, अभयस्य पारं--, अभयं तितीर्षतां पारं-- (मुण्डक०२. २.६) । 
निर्वाण को भी बहुधा संसार का वह पार' कहा गया है, यथा संयुक्त ० (रो०) ४.१७५ 
इत्यादि । 

निर्वाण--परम-सुख--निर्वाण में निरशेप संस्कारों का उपशम हो जाता है 
और इस कारण उसे शान्त अथवा शान्ति-पद कहा गया है। यही नहीं, इस उपच्मम को 


९७-उदान, सुत्त १०, “जहाँ जल, पृथ्वी, तेज, वायु की पहुँच नहीं है, वहाँ तार- 
कादि द्योतित नहीं होते, न आदित्य प्रकाशित होता है, न वहाँ चन्द्रमा चमकता 
है, वहाँ अन्धेरा नहीं है, जब मुनि स्वयं अपने से जानता है, वह रूप और 
अरूप, सुख और दुःख से मुक्त हो जाता है ।” 

९८-कठ० २.५.१५--न वहाँ सूर्य चमकता है, न चाँद-तारे, ये बिजलियाँ नहीं 
चमकतों, यह अग्नि कहाँ से (चमकेगी) ?” 

९६९-संयुत्त (रो०) जि० १, पृ० १५--“जहाँ पृथ्वी, जल, तेज, वायु की पहुँच 
नहीं है, वहाँ से शब्द निवत्त हो जाते हें, वहाँ गति' नहीं है, वहाँ अशेष नाम- 
रूप निरुद्ध हो जाते हें । हि 
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सुख कहा गया है। निर्वाण को साक्षात्‌ भी परम अथवा अचल सुख कहा गया है ।”। 
एन खो परम आणं एत॑ युखमनुत्तमंमू---__। विभापा में सूत्र उद्धृत किया गया है-- 
“मार्ग-नुख से निर्वाण सुख प्राप्त होता है।/। महायानी आचार्यों ने भी निर्वाण को 
सुख-रूप माना है,-- अनपायसुखैकरसं शिवम्‌' ”*। किन्तु इस सुख को सुख-संवेदन न 
समझना चाहिए ।' भगवान्‌ ने केवल सुख वेदना को ही सुख में नहीं वताया है, अपितु 
जहाँ-जहाँ सुख उपलब्ध होता है सवको सुख में वताया है । इस विलक्षण सुख की 
चर्चा उपनिपदों में भी है, यथा तदेतदिति मन्यन्तेउनिर्देश्य परम सुखं-- (कठ० २.५. 
१४) । पूसें महोदय ने कहा है कि यह निराला सुख जो कि संवेदन-व्यतीत है, कम-से- 
कम पारचात्य जिज्ञासुओं के लिए नितान्त दुर्वोध है ! किन्तु पश्चिम में भी “बोधातीत 
द्ान्ति” की वात सुविदित रही है। हे 
निर्वाण-मुक्ति--प्रज्ञा के द्वारा चेतोविमुक्ति का छाभ होता है । चित्त विमुक्त 
होता है, विमुक्त होने पर विमुक्त हुआ' यह बोध होता है, जन्म क्षीण हो गया, ब्रह्म- 
चर्य पूरा हो गया, कतेव्य कर लिया अब और संसार शेष नहीं है, यह समझ लेता है *। 
जान के द्वारा आख़वों के क्षीण होने पर अकुप्पा, अनुत्तरा विमुक्ति प्राप्त होती है। यही 
अहुेत्व का लाभ हैं। आख्वों का पहला वर्गीकरण कदाचित्‌ त्रिविध था--कामास्रव, 
भवाख्रव और अविद्यास्रव। शीघ्र ही इनके अतिरिक्त एक चौथा दुष्ट्यास्रव भी जोड़ा 
गया। विमुक्ति की अवस्था राग, द्वेप और मोह के क्षय की है और इसे अमृतत्व कहा गया - 


है *। यहाँ सव गाँठ खुल जाती हैं, एपणाओं का क्षय हो जाता है, बन्धन टूट जाते हैं। 


इस विराग और विसंयोग, निरोध और विमुक्ति की दशा को निर्वाण-स्थानीय माना 
गया है। विमुक्ति को विद्या का प्रतिभाग कहा गया है, और निर्वाण को विमुक्ति 


१००-मज्िम (रो०) जि० १,५०८, दीघ (रो०) जि० २, पृ० ९४? 

१०१-अंगुत्तर (रो०) जि० ३, पु० ३५४--(“यहाँ परमज्नान है, यही अनुत्तम 
सुख है । 

१०२-अभिधमंकोद, जि० ४, पृु० १२७, पाद टि० ३। 

१०३-चन्द्रकीति, मेम० एशियाटिक सोसायटी, ३.४७६। 

१०४-मज्ञिम (रो०) जि० १, पु० ४००। 

१०५-द्र०--ऑरिजिन्स आँब्‌ बुद्धिद्म, पृ० ४ड५९-६० | 

१०६-संयुज्त० (रो०) जि० ५, पृ० ८। 
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का प्रतिसरण* | अन्यत्र विमुक्ति को स्मृति का प्रतिसरण कहा गया है और निर्वाण 
को विमुक्ति का*। ऊपर निदिष्ट वर्णन उपनिषदों के मोक्षपरक वाक्यों का स्मरण 
दिलाता है-- 

सर्वगुहाग्रन्थिभ्यो विमुक्तोअमृतों भवति”*। “यदा सर्वे प्रमुच्यत्ते | कामा येउस्य 
हृदि स्थिता:। अर्थ मर्त्योज्मृतों भवत्यत्र ब्रह्म समश्रुते ॥। 7 । विद्यया तदारोहन्ति यत्र 
कामाः परागता: | 

निर्वाण में आसत्रव, एषणाएँ, राग-हेप-मोह, संयोजन, तृष्णा, कर्म, भव, नाम-रूप, 
संस्कार, उपधि, आदि अशेष का निरोध हो जाता है। समासत: जन्म-मरण की परम्परा 
अविद्या, क्लेश और कर्म पर आश्रित है। विद्या से क्लेश क्षीण हो जाता है। इस प्रकार 
संसार-चक्र का निरोध हो जाता है। साधारणतः इसे ही निर्वाण कहा गया है। चन्द्र- 
कीति के शब्दों में 'तथागत का शासन और उसके धर्मानुधर्म की प्रतिपत्तिपू्वक जिन 
पुरुषों ने ब्रह्मचर्यवास किया है उनको भगवान्‌ ने दो प्रकार का निर्वाण बताया है, सोपधि- 
शाप और निरुपधिशेष । निरवशेष अविद्या, राग आदि क्लेश-गण के प्रह्मण से सोपधि- 
शोप निर्वाण होता है ।--उपधिशब्द से आत्म-प्रज्गञप्ति के निमित्त पाँच उपादान-स्कन्ध 
कहे जाते हैं। जिस निर्वाण में स्कन्ध मात्र भी शेष नहीं रहते वह निरुपधिदेष निर्वाण 
है प्र 

निर्वाण और निरोध--प्रश्नोपनिषद्‌ में (१.१०) निरोध अपुनरावृत्ति के अर्थ 
में प्रयुक्त हुआ है। छान्दोग्य में (८.६) कहा गया है कि अज्ञानियों के लिए जो 
निरोध है वही ज्ञानी के लिए प्रपदन है । वस्तुतः निरोध अथवा निर्वाण केवल विनाश 
को सूचित नहीं करता । प्राचीन संदर्भ में आग का बुझना आग का नाश नहीं, किन्तु 
उसका अपने मूल-प्रभव में फिर से लय माना जाता था। स्वेताश्वतर में (१.१३) 
कहा गया है कि “जैसे अपने जन्मस्थान में लीन वाल्नि का मूर्त्तरूप नहीं देखा जाता, 


१०७-मज्म्िम (रो०) १.३०४॥ 
१०८-संयुत्त ० (रो०) ५-२१८॥। 
१०९-मुण्डक० ३-२.९-- सब बुद्धि को गाँठों से मुक्त, अमर हो जाता है ।” 
११०-कठ ० ६-१४-- जब सत्य की हृदयस्थित सब कामनाएँ छूट जाती हैं तो 

वह अमर हो जाता है, यहाँ ब्रह्मप्राप्ति करता है ।* 
१११-शतपथ० जि० २, ११११, (अच्युतग्रन्थमाला) । 
११२-प्रसन्नपदा, मध्यमक ०, पू० ५१९ ॥ 

| 


हे 
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ध 
किन्तु साथ ही उसके सूक्ष्मरूप का नाश नहीं होता--इत्यादि ।” मैत्रायणीय आर- 
प्यक (६.३४.१) में कहा गया है कि “जैसे ईंधन के अभाव में अग्नि अपनी योनि में 
उपशान्त हो जाती है, ऐसे ही वृत्तियों के क्षय से चित्त अपनी योनि में उपच्ान्त हो 
जाता है ।” कठोपनिपद्‌ में (२.५.९) कहा गया है जैसे एक ही अग्नि विश्व में प्रविप्ट 
नाना रूपों में प्रकट होती है ऐसे ही एक ही अन्तरात्मा सब जीवों में विभिन्न रूप से 
प्रकट होती है। इन उदाहरणों से स्पप्ट है कि उपनिपदों में यह माना जाता 
था कि अग्नि का एक सुक्ष्म, व्यापक रूप है जो अदृश्य है और एक जाज्वल्यमान प्रकट 
रूप है, जो बुझने पर संहृत हो जाता है और अग्नि फिर से अपने मूल में लीन हो जाती 
है । आत्मा और चैतन्य के विपय में भी ऐसी ही धारणा थी कि इनकी संसार में 
नाना अभिव्यक्ति होती है। जब इस नानात्व और वाह्य अभिव्यक्ति के कारणभूत 
अज्ञान एवं काम और कर्म समाप्त हो जाते हैं तो आत्मा अथवा चैतन्य की ज्योति भी 
अपना संसार में प्रकट रूप छोड़कर मूल परमरूप धारण कर लेती है। इस प्रसंग में 
निरोध अथवा निर्वाण नाश का सूचक नहीं है, किन्तु व्यक्तरूप छोड़कर मूलरूप धारण 
करना द्योतित करता है। वस्तुतः आग के बुझने का दुष्टान्त इस प्रसंग में आधुनिक 
दृष्टिभेद के कारण प्रायः ठीक नहीं समझा गया है । वत्सग्रोत्र नाम के परिव्राजक 
ने भगवान्‌ बुद्ध से पूछा था--- गौतम, विमुक्त-चित्त भिक्षु कहाँ जन्म ग्रहण करते हैं ? ” 
“वत्स, जन्म ग्रहण करते हैं यह नहीं कहा जा सकता ।” “तो क्‍या गौतम, जन्म नहीं 
ग्रहण करते ।” “जन्म नहीं ग्रहण करते, वत्स, यह भी नहीं कहा जा सकता ।/* 
इस संलाप से वत्सग्ोत्र के चित्त में व्यामोह उत्पन्न हुआ और उसका निवारण करते हुए 
तथागत ने कहा, “जो यह हमारे सामने आग बुझती है यह आग यहाँ से किस दि्या 
को गयी: * । ऐसे ही जिस रूप से तथागत को संकेतिक किया जा सके, वह रूप तथा- 
गत का प्रहीण हो गया और उनके विषय में यह नहीं कहा जा सकता कि उनका जन्म 
होगा अथवा नहीं ।” उपसीवमाणवपृच्छा में यह कहा गया है जैसे आग की लपट 
वायुवेग़ से विखरने पर अस्तंगत हो जाती है और उसका पता नहीं चलता ऐसे ही नाम- 
काय से (+>नाम-रूप में) विमुक्त होने पर मुनि भी अस्तंगत हो जाता है और उसका 
पता नहीं चलता ।” “अस्तंगत होने पर वह रहता हैं या नहीं रहता यह ठीक सम- 
झाइये”, यह पूछे जाने पर तथागत ने कहा, 'अस्तंगत का कोई प्रमाण (नाम, 
सीमा ) नहीं है । जिससे उसके बारे में कहा जाय, वह नहीं है । सब धर्मों के निराकृत 


११३-सज्िम ना०, जि० २, पृ० १८०। 
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होने पर समस्त वचनपथ भी निराकृत हो जाते हैं ।* इन संदर्भो से स्पष्ठ है कि अग्नि 
के बुझने की प्राचीन बौद्ध -धारणा उपनिषदों के समान थी और अतएव यह मानना 
उचित होगा कि निरोध अथवा निर्वाण का निरन्वय विनाश के अर्थ में तथागत ने 
प्रयोग नहीं किया था अपितु संसार के अवसान और एक मूल अनिर्वचनीय पद की 
आप्ति की सूचना के लिए किया था । इस प्रसंग में बुद्ध के द्वारा उच्छेदवाद का भ्रसिद्ध 
निराकरण स्मरणीय है। यदि निर्वाण की प्राप्ति में औपनिषद शाइवतवाद नहीं 
देखना चाहिए तो साथ ही उसमें प्रचलित उच्छेदवाद भी नहीं देखना चाहिए । 
निर्वाण की प्राप्ति के बाद शाइवत बना रहना इसलिए नहीं कहा जाता क्योंकि बने 
रहने का जागतिक अर्थ नामरूप से सीमित है । नामरूप संसार के साथ निवृत्त हो 
जाता है, अतएव जैसी सत्ता को हम संसार में प्रचलित मानते हैं वैसी सविशेष सत्ता 
निर्वाण में नहीं रहती । दूसरी ओर परिनिर्वृत्त तथागत का उच्छेद सर्वथा निरा- 
कृत है। शाइवत और उच्छेद, सत्‌ और असत्‌ में न समाता हुआ निर्वाण अनिवंच- 
नीय पद है जिसे समझने के लिए अन्य अन्तग्राहिणी दृष्टियों को छोड़ मध्यमा प्रतिपद 
का स्वीकार आवश्यक है। श्री रामकृष्ण परमहंस ने इस विषय पर कहा था कि 
वुद्ध भगवान्‌ स्वरूप-बोध की अवस्था में पहुँचे थे जहाँ सत्‌ और असत्‌ शब्दों का प्रयोग 
नहीं किया जा सकता, क्योंकि अस्तित्व और नास्तित्व प्रकृति के गुण हैं और स्वरूपबोध 
प्रकृति के परे ।* इस प्रसंग में महाभारत के शान्तिपवे में भरद्वाज और भूृगु में आग 
बुझने पर विवाद स्मरणीय है। उच्छेदवादी दृष्टि से भारद्वाज की उक्ति थी कि 
अनिन्धन, शानन्‍्त अग्नि को मैं नष्ट हुआ ही मानता हूँ क्योंकि उसकी गति, प्रमाण अथवा 
संस्थान कहीं नहीं उपलब्ध होते,” किन्तु भूगु उन्हें समझाते हैं कि अग्नि बनी रहती है 
यद्यपि उसका रूप अप्रत्यक्ष और सूक्ष्म हो जाता है। 

वस्तुतः निर्वाण को केवल विनाश अथवा अभाव मानने का दुराग्रह इस विश्वास 
पर आधारित है कि बुद्ध भगवान्‌ ने आत्मा का सर्वेथा निराकरण किया एवं अनित्य 


११४-खुद्द ना०, सुत्त निपात, जि० १, पृ० ४३०। 
११५-तुलनीय--“यथा नद्यः स्यन्दमानाः समुद्रेडस्तं गच्छन्ति नामरूपे विहाय । 
तथा दविद्वान्नामंरखूपाद्विमुक्तः: परात्परं पुरुषमभुपेति दिव्यम्‌ ॥* 
(मुण्डक, ३-२८) 
११६-रामकृष्णकथामृत, ३.२८० । 
११७-महाभारत, द्ान्तिपवें, १८७.३-६॥ 
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संस्कार-प्रवाह के अतिरिक्त जीवन में और कोई स्थिर सत्य स्वीकार नहीं किया । 
यदि ऐसा है तो अवश्य ही संसार के प्रवाह का निरोध सर्वेथा उच्छेद से अविभाज्य 
है और यह मानना होगा कि समस्त अनुभव और जगत्‌ केवल एक दु:ख़-प्रवाह है जो 
कि निर्वाण में बन्द हो जाता है। किन्तु यदि यही अशेष सत्य है तो घाश्वत के साथ- 
ही-साथ उच्छेद का निराकरण क्यों किया गया, और निर्वाण में, जैसा कि ऊपर दिख- 
लाया गया है, नित्य, अनन्त और अनिवंचनीय शान्ति एवं सुख क्‍यों कहा गया ? 
सच यह है कि निर्वाण में प्रपंच का उपशम हो जाता है और उसके साथ वाणी की 
शक्ति का । किन्तु यह नहीं समझना चाहिए कि समस्त आध्यात्मिक साधना उच्छेद 
में समाप्त हो जाती है। निर्वाण का स्वरूप तकंगम्य न होते हुए भी उसकी पर- 
मार्थता निविवाद है। निर्वाण में दु:ख का अन्त हो जाता है, किन्तु सब कुछ का अन्त 
नहीं होता । उपनिपदों के ब्रह्मदाद से यहाँ एक मुख्य भेद यह है कि ब्रह्म को उप- 
निषदों में प्रायः सद्रप कहा है । दूसरी ओर निर्वाण अभावरूप न होते हुए भी भावरूप 
नहीं कहा जाना चाहिए । किन्तु यह भेद वस्तुतः प्रतिपादन की शैली का भेद है, क्योंकि 
उपनिषदों में भी ब्रह्म अथवा आत्मा की सत्ता निविशेष है एवं नामरूप से मुक्त है 
और इस कारण द्वैत-विदित साधारण सत्ता से नितान्त भिन्न है । इससे अधिक महत्त्व- 
जाली भेद यह है कि उपनिषदों में ब्रह्म को जगत्‌ का कारण बताया गया है। निर्वाण 
को केवल साधना के लक्ष्य के रूप में ही संकेतित किया गया है, किन्तु यहाँ पर भी यह्‌ 
स्मरणीय है कि पिछले शांकर वेदान्त में ब्रह्म का जगत्‌-कारणत्व केवल तटस्थ लक्षण 
रह गया है और इस प्रकार वेदान्त एवं सद्धर्म में विभाजक-रेखा प्रतनु हो गयी है । 
गौडपाद के आगम-शस्त्र में देखने से इन दोनों का सादृश्य अनिवार्य रूप से प्रकट हो 
जाता है। किन्तु प्राचीन उपनिषदों एवं बौद्ध संदर्भों में जगत्‌ का मिथ्यात्व वीज- 
रूप से सूचित होने पर भी स्पष्ट प्रतिपादित नहीं है, और इसलिए उपनिपदों के ब्रह्म 
का जगतू-कारणत्व उसे केवल प्रपंचोपश्म-रूप निर्वाण से विभाजित करता है। 


आत्मा--निर्वाण का विचार आत्मा, पुरुष अथवा पुद्गल के विचार के बिना पूरा 
नहीं हो सकता । आपातत: नाना पुरुष संसरण करते हुए दुःख अनुभव कर रहे हैं एवं 
निर्वाण की खोज करते है । इन संसारियों का स्वरूप क्या है, एवं कौन निर्वाण को प्राप्त 
करता है और निर्वाण की प्राप्ति के पदचात्‌ उसका क्या होता है, इन प्रइनों का उत्तर 
देना आवश्यक है। अनेक विद्वानों ने यह कहा है कि भगवान्‌ बुद्ध ने अपने समय में 
प्रचलित आत्मवाद का खंडन किया एवं संसारी को संसरण प्रवाह में निमग्न कर 


ह 
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दिया ।“ इसके प्रतिकूल कुछ विद्वानों ने यह कहा है कि इस प्रकार का नैरात्म्य- 
वाद परवर्ती भिक्षुओं और आचार्यों की बुद्धि की उपज है। तथागत ने केवल 
अनात्मभूत तत्त्वों में आत्मा के व देखने का उपदेश दिया था; आत्मा का सर्वथा 
तिरस्कार नहीं ।* नागार्जुन का कहना है कि विज्येष अभिप्राय से तथागत ने आत्म- 
वाद अथवा अनात्मवाद दोनों का उपदेश किया, किन्तु उनका वास्तविक अभिप्रेत 
यह था कि न आत्मवाद तात्त्विक है, न अनात्मवाद। दोनों ही कोटियों के परे 
अनिवंचनीय रूप से सत्य प्रतिष्ठित हैं ।** 

प्राचीन पालि साहित्य में अज्झत्त, पच्चत्त, अत्तभाव, पहितत्त, भावितत्त आदि 
शब्दों में अत्ता का विशिष्ट उपयोग मिलता है। “अज्जत्त” परवर्ती काल में बाह्य 
का प्रतियोगी मात्र रह गया था, किन्तु प्राचीनतर कुछ स्थलों में अज्ज्ञत्त के साथ उपा- 
देयता और कल्याण की भावना सम्बद्ध थी। अज्ञ्त्त-चिन्ती, अज्ञ्त्तरतों, अज्ञ- 
त्तचित्त, इन प्रयोगों में स्पष्ट ही वाह्य जगत्‌ से एक ऊँचे स्तर को आध्यात्मिक कहा 
गया है। “अज्ज्त्तं सुख अनुयुज्जेय्य” अथवा “अज्ञत्तं जलयामि जोति/।॥ 
इन प्रयोगों में भी आध्यात्मिकता केवल आन्तरिकता नहीं है । ऐसे ही पच्चत्तमेव 
व्याणं”, “पच्चत्तवेदनीय” आदि प्रयोगों में साधारण लौकिक चित्त के द्वारा वाह्य 
वस्तुओं के ज्ञान से परे का ज्ञान विवक्षित है। यह सच है कि 'पहितत्त' और भावि- 
तत्त' में अत्ता चित्त के अर्थ में प्रयुक्त हुआ माना जा सकता है। एवं अत्तभाव' का 
प्रयोग व्यक्तिविशेष के रूप में उपपत्तिताभ सूचित करता है। अत्तभाव' पिछले 
कर्म का फल था और व्यक्तित्व का भौतिक रूप उसमें संगूहीत था । अत्तभाव स्पष्ट 
ही आत्मा नहीं है, प्रत्यृत आत्मा का योनि-विशेष में देहपरिग्रह है । इसके विप- 
रीत संयुक्त-निकाय के कोसल-संयुत्त में अत्ता को प्रियतम कहा गया है और यह 


११८-उदा०, राइजडेविड्स, अमेरिकत लेक्चर्स, पृ० ३६-४१, इवेरबात्स्की, सेंट्रल 
कन्सेप्शन आँव्‌ बुद्धिउ्म, पृ० ७३, इत्यादि। 

११९-श्रीमती राइज्रडेविड्स, 'शाक्‍्य”, “बुद्धिज्म”, “हाट बाज दि आरिजिनल 
गॉस्पेल इत्यादि । 

१२०-मध्यमक ०, १८.६) 

१२१-मज्ञिम (रो०) ३,२३० ॥ 

१२२-संयुत्त (रो०) १.१६९ । 

१२३-अत्तभाव' पर द्र०---ऑरिजिन्स आँव्‌ बुद्धिब्म, पृु० ४८६-८७ । 


धह 


१०२ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


कहा है कि अत्तकार्म हिसा नहीं करता । आत्मा की प्रेप्ठता और आत्मकामता की 
श्रेप्ठता का रानी मल्लिका के द्वारा अभिधान और तथागत के द्वारा उसका समर्थन 
वृहदारण्यक के याज्ञवल्क्य-मैत्रेयी-संवाद की याद दिलाता है, जहाँ यह कहा गया है 
आत्मनस्तु कामाय सर्वे प्रियं भवति ।” याज्ञवल्क्य का इससे निष्कर्ष यह था, “आत्मा 
वा थरे द्रष्टव्य: श्रोतव्यों मन्तव्यों निदिध्यासितव्य: | तथागत ने भी विनय में 
भद्रवर्गीय तरुणों का उपदेश दिया “अत्तानं गवेसेप॒याथ ।” एसे ही 'धम्मपद' में 
कहा गया है कि अन्धकारेण ओनडा प्रदीप न गवेस्सथ । एवं अनेक स्थलों पर 
अत्तदीपाविहरथ', यह उपदेश पाया जाता है। इसके साथ बहदारण्यक का वाक्य 
तुलनीय है-- आत्मैवास्य ज्योतिर्भवतोत्यात्मनैवायं ज्योतिषास्ते पल्ययते कर्म कुरुते 
विपल्येतीति ।/ ऐसे ही “ब्रह्मभूतेन अत्तना” एवं “पहाय वो गमिस्सामी कतम्मे- 
सरणमत्तनो”, ” इन वाक्यों में भी आत्मा का औपनिषद्‌-अर्थ देखा जा सकता है। 
इस प्रसंग में महाभारत (श्ान्तिपरवं, १९९.२३) का यह इलोक भी तुलनीय है-- 

“अमृताच्चामृतं प्राप्त: शान्तीभूतो निरात्मवान्‌ । 

ब्रह्मभमृतः स निह॑न्द्रः सुखी श्ान्तो निरामयः ॥” 


यह इलोक मानों बौद्ध सन्दर्भ से उद्धत हो। यहाँ “निरात्मवान्‌” आत्मा का नहीं, 
अहंकार का निषेध करता है। कुछ स्थलों पर आत्मा को विवेक-वबुद्धि के अर्थ में भी 
प्रयृकत किया गया है | धम्मपद में अत्ता शब्द जीव की संसार दशा को घोषित करता 
है। परवर्ती बौद्ध आचार्यों ने इन प्रयोगों में अत्ता को अहंका रयुक्त चित्त का वाचक 
माना, किन्तु कुछ अन्य स्थलों में स्पष्ट ही अत्ता शब्द अर्थान्तर का द्योतक है, जैसे उदान 
की ऊपर निर्दिष्ट, “यदा च अत्तना वेदि मुनि मोनेन ब्राह्मणों, इस उक्ति में । ऐसे 
ही सुत्तनिपात के द्वतानुपस्सन सुत्त में नामरूप को अनात्मा कहा गया है और अर्थतः 
तिर्वाण में ही पारमाथिक स्वरूपवोध उपदिष्ट है-- 


१२४-विनय, ना० महावग्ग, पृ० २५।॥ 

१२५-धम्सपद,--- अन्धकार से अवनद्ध (तुम) प्रदीप क्‍यों नहीं खोजते ?” 

१२६- आत्मा ही उसकी ज्योति होती है, आत्मा की ज्योति से वह आता-जाता एवं 
कर्म करता है/--(बृ० उप० ४.३.६) । 

१२७-दीघ, तुम्हें छोड़कर चला जाऊंगा, मेंने आत्मा की दरण ले ली है,” “अमृत 
से अमृत को प्राप्त वह श्ान्तिभूत, निरात्मवान्‌, ब्रह्मभूत, सुखी, निरामय है ।” 


बौद्ध धर्म का प्रारम्भिक रूप और मूल तत्त्व , १०३ 


“अनत्तनि अत्तमानं पस्स लोक सदेवक । 
निविट्ठ नामरूपस्मि इदं सच्चं ति मज्जति । 
त॑ हि तस्स मुसा होति मोसधम्मं हि इत्तरं॥ 
अमोसधम्सं॑ निब्बाणं॑ तदरिया सच्चतोविद्‌।' 
ते वे सच्चाभिसमया निच्छाता परिनिब्बुता ति ॥ 


उपनिपदों के समान ही एक स्थान पर हृदय को ज्योतिस्थान और अत्ता को पुरुष की 
ज्योति कहा है ।* हृदय की अनुप्राप्ति को लक्ष्य भी बताया गया है, किन्तु यह सच 
है कि जहाँ उपनिषदों में पुरुष शब्द का प्रचुर प्रयोग प्राप्त होता है पालि ग्रन्थों में 
उसके स्थान पर पुरुष-पुद्गल अथवा पुद्गल शब्द प्राय: प्रयुक्त होते हैं। 

इन उद्धरणों से यह निविवाद रूप से सिद्ध होता है कि प्राचीनतम बौद्ध-संदर्भो 
और उपनिपदों में एक अविच्छिन्न अर्थपरम्परा विद्यमान है, यद्यपि शी प्र ही सद्धर्म के 
परवर्ती विकास ने इस परम्परा को नवीन शब्दों के प्रयोग से और नवीन सिद्धान्तों से 
खंडित कर दिया । किन्तु यह स्पप्ट है कि त्रिपिठक में बाहुल्य से प्राप्त सैद्धान्तिक 
वातावरण को बुद्धकालीन वातावरण नहीं माना जा सकता। प्रत्युत जो अपवाद 
रूप विरल स्थल ऊपर निर्दिप्ट किये गये हैं उनका ही इस प्रसंग में अधिक महत्त्व सम- 
झना चाहिए । यह सच है कि इन संदर्भों के आधार पर श्रीमती राइज़डेविड्स और 
श्री कुमारस्वामी का यह मत स्वीकार्य नहीं प्रतीत होता कि तथागत आत्मवादी थे । 
उनसे इतना ही ज्ञात होता है कि आत्मा का तथागत ने सर्वंथा निराकरण नहीं 
किया । यह निश्चित है कि उनके समय में आत्म-सम्बन्धी नाना धारणाएँ प्रचलित 
थीं जिनका उपनिषदों में आत्म-सम्बन्धी नाना धारणाएँ प्रचलित थीं जिनका उप- 
निपदों से, ब्रह्मणाल; सामञ्ज्यफल आदि बौद्धसूत्रों से, एवं प्राचीन जैनसूत्रों से ज्ञान 
होता है। इन विभिंन्न मतों का विस्तार देहात्मवाद से लेकर ब्रह्मात्मवाद तक था । 
प्रायः इनमें आत्मा भौतिक अथवा चैंतसिक सत्ता मानी जाती थी । मज्ञिम निकाय 


बन 


में कहा गया है कि आत्मा वक्‍ता, संवेदक, पुण्यापुण्य कर्मों का भोकक्‍ता, नित्य, ध्रुव, 


77१२८ 


१२८-“अनात्मा सें आत्मदर्शो देवताओं तक के लोक को देखो । नामरूप में निर्दिष्ट 
वह समझता है यही सत्य है” । किन्तु उसका वह नह्वर और गत्वर सत्य 
मिथ्या होता है। निर्वाण अविनाशी है। आर्य उसको सत्य मानते हैं। वे 
सत्य के साक्षात्कार से परिनिबंत होते हें। 

१२९-संयुत्त ० (रो० ) जि० १, पृ० १२५, १६९ ॥ 


श्ण्ड बौद्ध घर्म के विकास का इतिहास 


घाइवत, अविपरिणामी और कूटस्थ है ।” अन्यत्र आत्मा के तीन प्रकार कहे गये 
है--औदारिक, अथवा स्थूछ जो कि रूपी और भौतिक है, मनोमय, जो कि रूपी, 
मनोमय, सर्वागप्रत्यंगी एवं अहीनेंद्रिय है, और तीसरे अरूप जो कि अरूपी, और 
संज्ञामय है ।*' अंन्य स्थलों में आत्मवादियों को किसी-न-किसी स्कंन्ध के साथ, 
विशेषतः विज्ञान-स्कन्ध के साथ, आत्मा का तादात्म्य स्थापित करते बताया गया 


और इन सभी का तथागत द्वारा खंडन मिलता है, किन्तु यह स्मरणीय है कि इनमें कहीं 
भी उपनिषदों में मूर्धन्यभूत अनिर्वचनीय ब्रह्मात्मवाद का उल्लेख अथवा खंडन नहीं 
पाया जाता। 

प्रत्युत उपनिपदों के नेति-नेति एवं सांख्यों के नास्मि न में नाहं की प्रतिध्वनि 
नेतं मम नेसोंहमस्मि नमेसों अत्ताति”, इस बौद्ध उपदेश में पायी जाती है।* 
समस्त देहिक और चैतसिक संस्कृत तत्त्वों में आत्मा का प्रतिषेध त्रिपिटक में वार- 
वार उपलब्ध होता है। समस्त स्कन्ध, धातु और आयतन, समासतः: सभी भूत 
और भौतिक, चित्त और चैत्त धर्मों में अनित्यता, दुःखात्मता और परतनन्‍्त्रता व्यापक 
है । इन सभी में अनित्य, दुःख और अनात्म के -लक्षण देखने चाहिए । ऐसे स्थलों में 
यह मान लिया गया है कि किसी वस्तु के आत्मा होने के लिए उसे नित्य, सुखात्मक 
और स्वतन्त्र होना चाहिए । ये ही आत्मा के वास्तविक लक्षण हैं, किन्तु इनके विप- 
रीत लक्षण व्यावहारिक जगत्‌ में उपलब्ध होते हैं । अतएव उसको सवेथा अनात्मभूत 
मानना चाहिए । इस प्रकार का नैरात्म्य का उपदेश आत्मा का सर्वथा निषेध नहीं है 
केवल अनात्म वस्तुओं को अनात्मता का उपदेश है। वस्तुतः आत्मा की सत्ता का 
सामान्यतः निषंध अकल्पनीय है, केवल उसके स्वरूप के विशेप-निरूपण में ही विवाद 
होता है। विज्ञानभिक्षु के शब्दों में, पुरुप की सत्ता के लिए साधन अपेक्षित नहीं हैं । 
चैतन्य अथवा पुरुष के अपलाप करने पर जगदान्ध्य प्रसक्‍त हो जायेगा । अतएव 
भोक्‍ता अहम्‌ पदार्थ में सामान्य रूप से बौद्धों का भी विवाद नहीं है' ।* पौट्ठपाद 
सुत्त में आत्मा का प्रत्याख्यान करने के स्थान पर तथागत पूछते है--- लेकिन पोट्ठ- 


१३०-भज्झिम० (ना०), जि० १, पृ० १३ 
१३१-उदा०, दीोघ० पोट्ठपाद सुत्त । 
१३२-तु०--भ्रादेर, जे० पी० टी० एस०, १९०४। 
१३३-सांख्यसुत्र, १.१३८ पर । 
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पाद तुम आत्मा को क्‍या समझते हो ?” और आत्मा के रूपी, मनोमय, और अरूपी 
भेदों को वे विशिष्ट अत्त-पटिलाभ' बताते हैं जो कि केवल व्यावहारिक दृष्टि से सत्य 
हैं। इसी प्रक़्ार महानिदान सुत्त में यह कहा गया है कि जो आत्मा का व्याख्यान 
करते हैं वे उसे रूपी या अरूपी बताते हैं, और आत्मा का वेदनाओं के साथ तादात्म्व 
स्थापित करते हैं, अथवा आत्मा को अप्रतिसंवेदन कहते हैं, अथवा आत्मा को 
वेदयिता एवं वेदन-धर्म कहते हैं । किन्तु वेदनाएँ विविध और अनित्य होने से आत्मा 
नहीं हो सकतीं । ऐसे ही यदि आत्मा अप्रतिसंवेदन है तो यह भी नहीं कहा जा 
सकता कि “मैं हूँ”, और यदि आत्मा वेदनधर्मा है तो वेदनाओं के निरोध होने पर 
आत्मा का भी निरोध हो जायगा । इस विमर्श से यह स्पष्ट है कि आत्मा का सर्वया 
निषेध अभिप्रेत नहीं था, केवल शरीर और चिक्तप्रवाह के साथ आत्मा के भ्रान्त 
तादात्म्य का निराकरण अभीप्सित था। संयुत्त-निकाय में यह पूछा जाने पर कि 
आत्मा है अथवा नहीं, तथागत ने दोनों ही विकल्पों को अस्वीकार किया ।* यही 
अन्तपरिवर्जन निर्वाण के अनन्तर तथागत की सत्ता के विषय में भी किया गया । 
सुत्तनिपात के अद्ठकवग्ग में अनेक स्थलों पर यह कहा गया है कि दृष्टियाँ छोड़ देने 
पर एवं उपशान्त होने पर आत्मा एवं नैरात्म्य दोनों ही नहीं रह जाते । नैरात्म्य- 
परिपृच्छा में भी यही कहा गया है और इसको मध्यमा प्रतिपद्‌ बताया है। काश्यप- 
परिवर्त में आता है : “काश्यप, आत्मा एक छोर है, नैरात्म्य दूसरा । आत्मा और 
नैरात्म्य का मध्य अरूप्य एवं अनिदर्शन है।” इस प्रकार के अन्तवर्जन का कारण 
यह था कि जबतक संविशेष एवं तकंगम्य बोध रहता है तभी तक एवं” अथवा 
अनेवं' इस प्रकार से लक्षण और विभाजन सम्भव है | इसीलिए सुत्तनिपात के 
अट्ठकवग्ग में संजा और दिट्ठ को हेय कहा गया है। यह स्मरणीय है कि संता 
का उपनिषदों में भी सविशेष ज्ञान के लिए प्रयोग हुआ है । ऐसे ही परमट्ठक सुत्त में 
संज्ञा को परिकल्पित कहा गया है। चूलव्यूह सुत्त में कहा गया है संज्ञा के छोड़ देने 
पर नाना सत्य नहीं रहते । लोक में, दृष्टियों में तके को परिकल्पित करके सत्य और 
मिथ्या', इस प्रकार का पदार्थों में ढ्वैत स्थापित किया जाता है। किन्तु वास्तविक 
ज्ञान एवं निर्वाण में अणुमात्र भी संज्ञा नहीं रहती, प्रपंच छिन्न हो जाता है, एवं शब्द 
के गोचर का अतिक्रम हो जाता है । इस अवस्था में 'मुनि केवल मौन आत्मा से बोध 
करते हैं । इस 'मौन आत्मा' की तुलना शंकराचार्य के द्वारा उद्धत 'उपशान्तोय- 


१३४-संयत्त रो० जि० ४. पृ० ४००१॥ 
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भात्मा' से की जानी चाहिए ।* तथागत ने आयेमौन से वही उपदेश दिया जो कि 
वाध्व ने बाष्कलि को अपने तृष्णीम्भाव से । 

सुविख्यात दार्शनिक देकात॑ ने कहा है कि ज्ञान ही आत्मा की सत्ता प्रमाणित 
करता है ॥** बस्तुतः ज्ञान की सत्ता का अपलाप नहीं किया जा सकता क्योंकि यह 
अपलाप स्वयं ज्ञान के अन्तर्गत होगा । आत्मा की सामान्यतः प्रतीति प्रत्येक ज्ञान 
में होती है । उपनिपदों में बहुत खोज के वाद यही निश्चित किया गया कि आत्मा 
विज्ञानरूप ही है । अतएव आत्मा की सत्ता अनपोह्य है, किन्तु ज्ञान अपनी सत्ता को 
सामान्यतः प्रत्येक अनुभव में अनिवारयतः स्थापित करते हुए भी प्रकाश के समान अपने 
स्थान पर अपने विषयों को प्रदर्शित करता है । परिणाम यह है कि आत्मा अनिवार्य 
होते हुए भी अनिर्देश्य एवं अग्राह्म है।** समस्त विषयों के ग्रहण में आत्मा की 
सत्ता पूर्ववर्ती, किन्तु अविषय है । इसी कारण आत्मा का निर्देश अतदृब्यावृत्ति 
अथवा नेति-नेति के द्वारा ही सम्भव है। संसारदशा में आत्मा विपय-न्ञान में खोयी 
रहती है, किन्तु मुक्ति की अवस्था में वह अपने स्वरूप में प्रतिप्ठित हो जाती है । 
यह अवस्था अनिवंचनीय है क्योंकि न तो द्वैतमिश्रचित ज्ञान यहाँ रह सकता है और न 
स्वरूपभूत ज्ञान का लोप अथवा उच्छेद सम्भव है। ज्ञानस्वरूप आत्मा की अनि- 
वार्यता एवं अनिवंचनीयता याज्ञवल्वय के मैत्रेयी के साथ संवाद में सुस्पप्ट प्रतिपादित 
है। ऐसा प्रतीत होता है कि इस प्रकार का मत तथागत को अग्राह्य न था । 

विषयों के आवरण के द्वारा ज्ञान के अपने को प्रकाशित करने के कारण ज्ञान 
की खोज प्रायः उसके विपयवर्ग की ओर दिड्मूढ़ हो जाती है । इस व्यामोह की दो 
प्रधान दिशाएँ हैं : विषयों में चैतन्य को खोजते हुए किसी विपय को चेतन्य समझ 
लेना, अथवा विषयों में चेतन्य को न पाकर इस अनुपलरूब्धि से उसकी असत्ता घोषित 
करना । पहली शअ्रान्ति नाना प्रकार के विषयात्मवादों में प्रकट होती है, दूसरी 
बौद्धों के परवर्ती अनात्मवाद में । तथागत ने इन दोनों भ्रान्तियों का विवर्जन किया 
था। आत्मा है' कहने पर किसी-न-किसी दैहिक अथवा चैतसिक अनात्म-विपय का 
आत्मा में अध्यास समर्थित होता है, क्योंकि ये विषय ही लोक में अस्तित्वेन प्रतीत 
हैं। आत्मा नहीं है कहने पर उच्छेदवाद का समर्थन होता है जोकि समस्त आध्यात्मिक 


१३५-ब्र० सु० ३.२.१७ पर॥। 
१३६-तु ०--धर्मकीति, “अप्रत्यक्षोपलम्भस्य नार्थदृष्टि: प्रसिध्यति ।” 
१३७-तु ०--बु० उप० में (३.४) याज्ञवल्क्थ का उषस्त चाक्रायण में संवाद । 
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जीवन का विरोधी है । इसलिए तथागत ने आत्मा को न अस्ति कहा है न नास्ति । 
मध्यमा प्रतिपद्‌ का यह स्वीकार एवं आय मौन वस्तुतः अद्वैतसम्मत आत्मा की 
निर्वेचनीयता से विभकत नहीं कहा जा सकता । यही कारण है कि परवर्ती माध्यमिक 
दर्शन और शांकर दर्शन अत्यन्त समीप हैं। यहाँ तक कि शंकराचार्य के कुछ आलो- 
चकों ने उन्हें प्रच्छकन्न बौद्ध कह डाला। 

तथागत ने अनेक प्रकार के प्रचलित आत्मवाद का खंडन किया जोकि वस्तुतः 
विषयात्मकवाद अथवा मूल अविद्या या अध्यास का निराकरण है। इसी प्रयोजन से 
उन्होंने देह और मन एवं उनके समस्त प्रपंच को बार-बार अनात्मभूत और हेय कहा, 
किन्तु साथ ही उन्होंने उच्छेदवाद का खण्डन किया । उनके मत से समस्त दुःखात्मक 
जगत्‌ के प्रहाण के लिए ब्रह्मचयावास निरन्वय उच्छेद का निरर्थक, आत्मघाती आयास 
नहीं है। तथागत की देशना सूक्ष्म और गम्भीर एवं उपाय-कौशल के कारण 
विविध थी । उनके समय में भी उनका दुर्वबोध मत अन्य तीर्थिकों में और उनके कुछ 
शिष्यों में भी सम्मोह और श्रान्ति उत्पन्न कर देता था। अतएव यह स्वाभाविक था 
कि उनके परिनिर्वाण के पश्चात्‌ शीघ्र ही उनका 'मतोपेक्षी' वास्तविक अभिप्राय 
नाना मतवादों के अभ्युदय में खो जाय । इसका परिणाम यह हुआ कि निकायों में 
ही विज्ञानवाद और पुद्गलवाद के बीज मिलते हैं और नैरात्म्यवाद का प्रचुर विकास । 
क्यों बौद्ध आचार्यों ने नैरात्म्यवाद के पक्ष का इतना पोषण और पल्‍्लवन किया, यह 
समझना कठिन नहीं है। मनुष्यमात्र अनादि सम्मोह के कारण स्वरसतः मिथ्या 
आत्मवाद में ग्रस्त है । साधारण लोकबुद्धि के अनुसार प्रमातृत्व, कत्त त्व, भोक्तृत्व 
आदि धर्मों से विशिष्ट अहम्प्रत्यय का गोचर एक चेतन शरीरी समस्त अनुभव और 
कर्म का अधिष्ठान है । स्थूल बुद्धि से यह प्रतीति समञ्जस है और इस चेतन देही 
को ही संसारी, जीव, आत्मा अथवा पुरुष माना जाता है। यह धारणा व्यवहार 
का आधार होते हुए भी साक्षात्‌ अविद्या, दुःख का कारण, एवं मुक्ति की परिपन्थी है। 
शंकराचार्य ने कहा है कि जीवकल्पना ही समस्त कल्पना का मूल है।** जीव- 
कल्पना का लक्षण है जीव में कर्तृत्व और भोकतृत्व का आरोप कर उसे हेतु फला- 
त्मक मानना। यही बौद्धों की आत्म-कल्पना अथवा सत्काय-दृष्टि है। भोज्य 
पदार्थों एवं उनके भोक्‍्ता आत्मा में स्थिरत्व की कल्पना कर अहंकार, ममकार, 
तृष्णा और कर्म विवृद्ध होते हैं । यह ठीक है कि इस प्रसंग में आत्मा' से बौद्ध वस्तुतः 
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उस तत्त्व का संकेत करते हैं जिसे सांख्य एवं वेदान्त में अहंकार कहा गया है, किन्तु 
इस प्रकार का मिथ्या आत्मवाद हम सबके पास स्वारसिक प्रवृत्ति से ही उपस्थित हो 
जाता है और उसका नाना दर्शनों से और लोक-बुद्धि से पोषण होता है। इसीलिए 
निवृत्तिपरक बौद्ध आचार्यों ने उसके विरोध में नैरात्म्यवाद का समर्थन किया । बिना 
अहम्‌' और मम', भोक्ष्ये' एवं करिप्ये' से छुटकारा पाये विराग दृढ़भूमि नहीं होता । 

पञ्चस्कन्ध-वाद--नैरात्म्यवाद का निकायों में पंचस्कन्धवाद के रूप में विकास 
हुआ। विज्ञान, संज्ञा, वेदना, संस्कार और रूप, ये पाँच स्कन्च हैं। रूप स्कन्ध देह- 
वाची है और अपने व्यापक अर्थ में समस्त भूत और भौतिक पदार्थों को अपने अन्दर 
संगृहीत कर लेता है। बाकी चार अरूपी अथवा अभौतिक स्कन्ध समप्ठि रूप से 
चित्त कहे जाते हैं । इसमें वेदना सुख, दुःख आदि की उपलब्धि की आख्या थी । 
संज्ञा' शब्द विशिष्ट अवधारण के लिए प्रयुक्त होता था। विज्ञान सामान्यतः: चैतन्य- 
वाची था । संस्कार के अन्तर्गत इच्छा, संकल्प आदि थे। पीछे अभिधथर्म में संस्कार 
का प्रयोग व्यापक हो गया और संस्कार केवल चैतसिक नहीं रहा | साथ ही विज्ञान 
का अर्थ संकुचित हो गया । निकायों में अक्सर इस पंचस्कन्धों को ही एकमात्र सत्ता 
कहा गया और आत्मा को इनमें प्रतीत एक भ्रान्ति। जैसे दपंण में मुख का प्रतिविम्व 
देखते हैं, किन्तु वस्तुतः वहाँ कुछ नहीं रहता, ऐसे ही स्कन्धों के सहारे अहंकार की 
उपलब्धि होती है ।' स्कनन्‍्धों के न रहते पर यह उपलब्धि नप्ट हो जाती है। 
आत्मा की सत्ता स्कन्धवाद की दृष्टि से एक अनादि भ्रम है जो कि चित्तप्रवाह में 
आसंसार बना रहता है। 

स्कन्धवाद की कठिनाइयाँ प्रारम्भ से ही स्पष्ट थीं। यदि चित्त-प्रवाह में कोई 
स्थिर आत्मा नहीं है तो जन्मान्तर किसका होता है ? कर्म के फल का भोग कौन 
करता है ? एवं मोक्ष ही किसका होता है? और फिर, आत्मा की अनादिश्रान्ति 
उत्पन्न ही कैसे हो जाती है ? मुख होने पर ही उसका प्रतिविम्ब दर्पण में पड़ता है । 
बिम्ब के अभाव में आत्म-प्रतीति को प्रतिविम्बवत्‌ कैसे माना जाय ? यह स्मरणीय 
है कि सांख्यदर्शन में भी चित्त में पुरुष का प्रतिबिम्ब माना जाता है और इस प्रतिविम्ब 
को भ्रान्ति ही समझते हैं, किन्तु इस अआ्रान्ति के लिए किसी मूल की आवश्यकता है। 
स्कन्धवादी इनमें से कुछ प्रइनों का उत्तर प्रतीत्यसमुत्पाद एवं मध्यमा प्रतिपद के 
द्वारा दे देते थे, किन्तु इस उत्तर से सबकी शंकाओं का समाधान होना कठिन है । 


१३९-तु ०--प्रसन्नपदा, सध्यमक ०, पूृ० ३२४५१ 
हर 
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“विज्ञानवाद---अतएव बुद्ध के समय में भी यह शंका प्रस्तुत हुई कि क्यों न चित्त, 
मन अथवा विज्ञान को ही आत्मा मान लिया जाय । उपनिषदों में आत्मा को प्रायः 
ही विज्ञान-स्वभाव कहा गया है और औपनियूद प्रभाव के कारण एक प्रकार का मूल 
विज्ञानवाद प्राचीन बौद्ध सन्दर्भों में देखा जा सकता है। विज्ञान का निकायों में 
विविथ प्रयोग मिलता है।” पहले विज्ञान अथवा चित्त को रूपी-देह का प्रतियोगी 
अरूपी धर्म-विशेष माना जाता था जो कि व्यक्तिविशेष की देह के साथ सम्बद्ध 
रहता था। इस अवस्था में मनुष्य को देह एवं चित्त अथवा विज्ञान की समष्टि 
समझा जाता था | कहीं-कहीं पुरुष को छ: धातुओं से निर्मित भी कहा गया है । इंन 
स्थलों में विज्ञान छठी धातु है। विज्ञान की दो अवस्थाएँ हैं---एक प्रतीत्यसमुत्पन्न, 
अतिप्ठित, निष्ठित एवं सोपादान । यह विज्ञान की संसारावस्था है, किन्तु इसके साथ 
ही विज्ञान की एक अप्रतिष्ठित, प्रभास्वर,अक्लिप्ट एवं विमुक्त या अप्रमाण अवस्था 
का भी उल्लेख मिलता है । चित्त अथवा विज्ञान का ही संसरण होता है, इस धारणा 
का भी संकेत मिलता है एवं इसका तथागत ने सर्वेथा प्रत्याख्यान नहीं किया । उन्होंने 
केवल इतना ही कहा कि यह संसार-गत चित्त निरन्तर परिणामी है, नित्य और 
अनन्य नहीं । चित्त का प्रवाह ही जन्मान्तर में चलता रहता है। इस जन्म में भी 
चित्त एकरस और ध्यूव नहीं है, जन्मान्तर में क्या होगा। किन्तु चित्त का एक 
प्रवाह-गत अविच्छेद अवश्य रहता है । परवर्ती व्याख्याओं के अनुसार सद्धर्म-सम्मत 
चित्त-सन्तति का सांख्यादि-सम्मत वृत्ति-प्रवाह से भेद करने पर भी नाना प्रतिविशिष्ट 
चित्त-प्रवाह स्वीकार करने होंगे जिन्हें कर्म के सेतु परस्पर विभकत रखते हैं। कर्म 
की उत्पत्ति मूलतः: चित्त के व्यापार से ही होती है एवं एक चित्त का कर्म जिस चित्ता- 
न्तर की विरासत वन कर उसके सुख-दुःखादि अथवा उसकी नामरूप में प्रतिष्ठा का 
निर्धारण करता है, उस चित्त को पहले से सर्वथा अन्य कहना ताकिक दाँव-पेंच से सम्भव 
होते हुए भी वस्तुतः शब्दों का खेल ही होगा । इस प्रकार कम से कम अर्थतः तथागत 
की देशना में निरन्तर परिणामी चित्त ही संसारी है । इस मत में संसारी एक अनन्य 
श्रुव पदार्थ न होकर अनुभव की चपल धारा है जिसका व्यक्तित्व कर्मभद पर आश्रित 
हैं। इस प्रसंग में बृहदारण्यकोपनिषद्‌ में उल्लिखित याज्ञवल्क्य का यह मत स्मरणीय 
है कि मृत्यु के पदचात्‌ केवल कर्म शेष रहता है एवं कर्म ही वह मूल है जिससे पुरुष का 
पुनर्जन्म होता है। 


१४०-द्र ०---ऑरिजिन्स आऑब्‌ बुद्धिज्म, पु० ४९३-९७। 
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क्लेशों के आगन्तुक मल से छूटने पर चित्त प्रभास्वर हो जाता है एवं उसमें सम्बो- 
धि-रूप प्रातिभ ज्ञान की स्फूरत होती है। इस सम्बुद्ध और विसंस्कारगत' चित्त में 
ही निर्वाण की प्राप्ति होती है । कर्म के सवंथा अन्त एवं देह-त्याग होने पर चित्त की 
स्थिति अनिवंचनीय है । यह प्रसंग वेसा ही है जैसा कि बृहदारण्यक के याज्ञवल्क्य- 
मैत्रेयी-संवाद में प्रज्ञानधन' आत्मा का जहाँ द्वैत-लोप के कारण यह कहा गया है कि 
न प्रेत्य संज्ञास्तीति' किन्तु जहाँ उच्छेदवाद वस्तुतः अभिप्रेत नहीं है। इस प्रकार 
की अद्वेत एवं अनिवंचनीय विज्ञानावस्था का स्पष्ट व्याख्यान शान्तिपर्व की इन 
पंक्तियों में उपलब्ध होता है-- 
यथार्णवगता नद्यो व्यक्तीजंहति नाम च। नदाइच तानि यच्छन्ति तादृशः सत्व- 
संक्षय: ॥ एवं सति कुतः संज्ञा प्रेत्यभावे पुनर्भवेत्‌ । जीवे च॒ प्रतिसंयुक्ते गृह्ममाणे 
च सर्वतः॥* इससे तुलनीय है---वि ज्याणमनिदस्सनं अनन्त सब्वतोपभम्‌', 
'पमस्सरमिदं चित्त तं च आगन्तुकेहि उपक्किलेसेहि उपक्किलिट्ठं', अत्थडः गतो सो न 
पमाणमेति, अमोहयि मच्चुराजंति बूमि', बिसड्खारगतं चित्तं तण्हानं खयमज्ञगा । 
विज्ञान की इस विज्युद्ध एवं असीम अवस्था को ही पीछे विज्ञप्तिमात्रता का पद दिया 
गया। विज्ञप्तिमात्रता का वर्णन इस प्रसंग में स्मरणीय है---अचितो5नुपलम्भोज्सौ 
ज्ञानं लोकोत्तरं च तत्‌। आश्रयस्य परावृत्तिद्धेंधा दौप्ठुल्यहानित: ॥ स एवानाख्रवो 
धातुरचिन्त्य: कुशलो ध्रुव: । सुखो विमुक्तिकायो5सौ धर्माख्यो5्यं महामुने: ।”* ग्राह्म- 
ग्राहकु-भेद न रहने के कारण अचित्त' और अनुपलम्भ' कहा गया है। 

पुदूगलवाद--पुदूगलवाद का बीज संयुत्त-निकाय के प्रसिद्ध भारहारसूृत्र में 
पाया जाता है। इस सूत्र में स्कन्धों को पुदूगल के लिए भारवत्‌ आगन्तुक और 
पृथक्‌ सूचित किया गया है। परवर्ती पुद्गलवादियों ने मध्यम मार्ग का अनुसरण 


१४१-“जिस प्रकार नदियाँ समुद्र से मिलने पर नाम और पार्थक्य छोड़ देती हैं, 
ऐसा ही सत्वसंक्षय है। जीव के फिर से जुड़ जाने पर तथा सर्वत्र व्याप्त होने 
पर भृत्यू के अनन्तर संज्ञा' कंसे होगी ?” 

१४२-“ विज्ञान अदृदय, अनन्त, ज्योतिर्मय है,” “बह चित्त प्रभास्वर है, आगन्तुक 
उपक्लेशों से उपविलष्ट है”, “बह अस्तंगत होकर परिच्छिन्न नहीं होता, मत्य 
को उसने वंचित कर दिया 2?” “विसंस्कार चित्त तृष्णाक्षय को प्राप्त हुआ” 
(द्र०--ऑरिजिन्स ऑव बुद्धित्म, पु० ४९४-९५ )व 

१४३-द्र ०--नीचे । 
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कर पुद्गल को स्कन्धों से न भिन्न और न अभिन्न कहा एवं स्कन्धों के साथ पुदूगल का 
सम्वन्ध अवकक्‍्तव्य' वताया । उनके मत से अनात्मख्यापक देशना का तात्पयें अनात्म 
त्त्वों में आत्मा का निषेध है, आत्मा का सर्वेथा निषेध नहीं । पुदुगल की सत्ता 
स्वीकार न करने से पुनर्जन्म, स्मृति, सर्वज्ञता आदि सभी निरर्थक हो जाते हैं । यदि 
तथागत को जीव की सत्ता मान्य नहीं थी तो वे स्पप्ट उसका प्रत्याख्यान कर सकते 
थे जबकि इसके विपरीत उन्होंने आत्मा के नास्तित्ववाद को दृष्टि-स्थान कहा है। 
इन प्रकार सूत्र और तर्क दोनों के ही आधार पर पुद्गलवाद का विकास हुआ ।* 

तथागत के अनुसार अज्ञान के कारण हम अपने को देह और चित्त से अभिन्न 
समझते हैं और संसार के दुःख में पड़े रहते हैं । देह और चित्त अनित्य और प्रतीत्य- 
समुत्पन्न हैं । उनमें अहंकार छोड़कर अपने को खोजना चाहिए एवं प्रत्यग्न्ञान प्राप्त 
करना चाहिए । किन्तु जहाँ संसारावस्था का देह-चित्त-संघात के रूप में वर्णन सुकर 
है, पारमाथिक बोध अनिर्वंचनीय है एवं आत्मा और अनात्मा, अस्ति और नास्ति के 
प्रापंचिक भेदों का अतिक्रम करता है | परमार्थ की अग्राह्मता एवं निरशेष-दृष्टि-प्रहाण 
का यह सिद्धान्त अत्यन्त गंभीर और दुर्बोध है । इसी देशना के विविध अन्तराल से 
त्क-सुलभ एकांगिता के द्वारा नाना मत्तों का आविर्भाव हुआ । व्यवहार के अनात्म- 
भूत धर्मों के विडलेषण से स्कन्धवाद एवं अभिधर्म' का जन्म हुआ। श्ञाइवत्त और 
उच्छेद के मध्य को पकड़ने से पुद्गलवाद का विकास हुआ । “विज्ञान” अथवा चित्त 
के अनिवार्य महत्त्व के आविष्कार से एवं औपनिषद्‌ प्रभाव से विज्ञानवाद' की अवतारणा 
हुई । प्रतीत्यसमृत्पाद के मध्यम धर्म के रूप में व्यापक बोध ने शून्यवाद को 

जन्म दिया । 

परवर्तो व्याख्याएं--परवर्ती काल में निर्वाण की अनेक व्याख्याएँ प्रस्तुत की 
गयीं । स्थविरवादियों ने असंस्क्ृत धातु को अव्याकृत, अषंमाग, अहेतु, अप्रतिघ, 
अदृश्य, अरूप, लोकोत्तर, विचार और बुद्धि से परे, सुख-दुःख आदि के अतीत, एवं 
अनुत्तर कहा है। * कथावस्तु में निर्वाण को श्रुव, शाइवत, अविपरिणामधर्म, अना- 
लम्बन एवं चित्तविप्रयुकत कहा गया है ।** मिलिन्दपञ्हो में निर्वाण को भावरूप, 


१४४-दे ०--नोचे । 
१४५-द्र ०--ऑरिजिन्स आँव्‌ बुद्धि्म, पृ० ४ंडढ़ । 
१४६-कथावत्थु, १.६; वही, ९.५; वही, १४.६ ॥ 
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अकालिक, शाश्वत एवं अनुत्तम बताया गया है।” अनुभवगोचर होते हुए भी 
निर्वाण अवर्णनीय है। बुद्धघोष ने निर्वाण को शान्तिलक्षण, एवं अच्युतिरस अथवा 
आश्वासकरणरस, तथा अनिमित्त-प्रत्युपस्थान एवं निष्प्रपंच-प्रत्युपस्थान कहा है। 
निर्वाण की अभांवरूपता, असत्ता अथवा उच्छेदरूपता का उन्होंने खंडन किया है 
एवं उन्होंने यह भी स्वीकार किया है कि निर्वाण का स्वरूप अनुभवगोचर होते हुए भी 
वर्णनातीत है । उसका सोपाधिशेष और अनुपाधिशेप में विभाजन वस्तुतः उपादाय 
प्रज्॒प्ति अथवा औपाधिक भेद पर आश्वित है। इस प्रकार स्थविरवाद में निर्वाण को 
असंस्क्ृत, शान्त, अनुभवगोचर, अवर्णनीय, अनुत्तम एवं भावरूप स्वीकार किया है। 

वेभाषिकों के अनुसार तीन प्रकार के निरोध हैं, प्रतिसंख्यानिरोध, अप्रतिसंख्या- 
निरोध एवं अनित्यतानिरोध । इनमें पहले दोनों असंस्कृत हैं, तीसरा संस्कृत । 
प्रतिसंख्यानिरोध को ही निर्वाण कहा गया है। निर्वाण असाधारण एवं असभाग, 
कुशल एवं नित्य है। वह न स्कन्धमात्र है, न स्कन्धाभावमात्र, किन्तु केवल साख्रव 
स्कन्धों की अपेक्षा उसका स्वभाव प्रतिष्ठित होता है । निर्वाण परम, प्रतिवेध, पंडित- 
प्रेमणीय, प्रणीत और निस्सरण है । उसको उपलब्ध करनेवाली प्रतिसंख्या अथवा 
प्रज्ञा अतीरणस्वभाव और साक्षात्कारात्मक है। निरुषपाधि निर्वाण में केवल धर्मता 
शेष रहती है। इस मत में निर्वाण शाश्वत और वास्तविक है ।** 

सौत्रांतिक मत के अनुसार निर्वाण निरोध मात्र है यद्यपि कुछ सौत्रांतिक भी 
निर्वाण में एक सूक्ष्म, किन्तु सर्वंथा उपज्ञान्त चेतना की अनुवृत्ति स्वीकार करते थे ।'” 
विज्ञानवादियों के अनुसार बोधिसत्त्व परावृत्ति के द्वारा महापरिनिर्वाण की प्राप्ति 
करता है। निर्वाण स्वभावतः विशुद्ध है, किन्तु अविद्यामल से उसका अनावरण मार्ग 


१४७-सिलिन्दपञ्हो, (बम्बई, १९४०), पृु० २६५, ३१६-१७। 

१४८-विसुद्धिमग्गो, पृ० ३५५-५६ | 

१४९-६्०--बुलेते दलेकोल फांसेज़ देक्सत्रेम ओरियाँ, १९३०, पु० १ प्र०, अभिधर्म- 
कोश, जि० १, पृ० ८-१० ॥ 

१५०-ओबेरमिलर, आई० एच० क्यू०, जि० १०, पृ० २३५, काउसौरक वेभाषिक 
तथा आगमानुसारी सोत्रान्तिक निर्वाण को अभावमात्र मानते थे। कोशा- 
नुसारी वेभाषिक तथा न्यायानुसारी सौनत्रान्तिक निर्वाण में लोकोत्तर चेतन्य 
मानते थे। 4०--बुदोन, जि० २, पृ० ६७ पर ओबरमिलर की पाद- 
टिप्पणी । 
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के द्वारा ही सम्भव है। विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि में चार प्रकार के निर्वाण कहे गये हैं ।* 
अनादिकालिक-प्रकृतिबुद्ध-निर्वाण, सोपधिशेष-निर्वाण, निरुपधिशेष-निर्वाण, अप्रति- 
ष्ठित-निर्वाण । इनमें पहला निर्वाण प्रकृतिशान्त तथता ही है। शेष तीन आध्या- 
त्मिक विकास में तथता के क्रमिक प्रकाश हैं । निर्वाण परमार्थ और परिनिप्पन्न- 
लक्षण है, वही सुविशुद्ध धर्मघातु है । निर्वाण और संसार में कोई आत्यंतिक भेद नहीं 
है। वही अविद्याके द्वारा अध्यारोपित परतन्त्र-लक्षण संसार है एवं प्रज्ञा के द्वारा उन्‍्मी- 
लित उपशान्त-लक्षण निर्वाण है । संसार से निर्वाण में गति परावृत्ति द्वारा सिद्ध होती 
है एवं वही धर्मंसत्ता पारतन्त्र्य से विमुक्त होकर धर्मकाय में परिणत हो जाती है। 
वह चतुष्कोटि-निर्मुक्त, सर्वधर्म-परमात्मभूत, प्रपंचोपशम है । माध्यमिकों में भी 
निर्वाण और संसार में भेद नहीं माना जाता । निर्वाण को वे भावाभाव-निर्मुक्त शून्‍्य- 
स्वरूप कहते हैं ।** समस्त परिच्छिन्न धर्म वस्तुत: पृथक्‌-पृथक्‌ स्वभावों से शून्य है । 
यह स्वभाव-शून्यता अथवा पारमा्थिक अद्वैत ही निर्वाण है। 
यह स्पप्ट है कि सभी परवर्ती व्याख्याओं में निर्वाण को नित्य और शान्त माना 
गया है। निर्वाण कार्य-करण-परिधि के वाहर है एवं निविशेष होने के कारण वाणी 
का अगोचर है। उसका केवल साक्षात्कार सम्भव है । इस प्रकार अवर्णनीय होते 
हुए भी निर्वाण जीवन का परम लक्ष्य है। निर्वाण का साक्षात्कार सम्बोधि में होता 
है और उसकी प्राप्ति के साथ ही क्लेश, कर्म और दुःख से मुक्ति हो जाती है। अहंकार 
नष्ट हो जाता है और मृत्यु उतनी ही निरर्थक जितना जन्म । निर्वाण में संसारी का 
परम अनन्त सत्ता में वैसे ही उपशम हो जाता है जैसे अग्निशिखा का अपने मूल में । 
परिच्छिन्न लौकिक चेतना के परिचित दाब्दों में निर्वाण का वर्णन नहीं किया जा 
सकता । उसकी अनन्तता का सर्वोत्तम संकेत मौन के द्वारा हो सकता है। श्री अर- 
विन्द ने ऐसी अवस्था का वर्णन करते हुए कहा है : “एक असंग परमार्थ ने समस्त 
का निपेध कर दिया, सम्मूढ जगत्‌ को अपने अद्वैत से मिटा दिया, और आत्मा को 
अपनी शाइवत शान्ति में डुबा दिया ४ 
मार्ग--तथागत ने दुःख का कारण अविद्या में पाया जिसकी शक्ति से हम अपने 
लिए नाना स्थिर पदार्थों के आइवास्य जगत्‌ की आ्रान्त कल्पना कर लेते हैं और उसमें 


१५१-सिद्धि, जि० २, पृ० ६७० प्र०। 
१५२-दे ०--नोचे । 
१५३-द्र ०--सावित्री, २.७.६ ॥ 
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भोगतृष्णा से व्याकुल होकर विचरते हैं ॥ हमारे आयासजनित कर्म ही बरबस हमें 
एक जन्म से दूसरे जन्म तक ले जाने का सेतु वन जाते हैं । इस दु:ख की श्रृंखला से 
छुटकारा कर्म, तृष्णा एवं अविद्या के छूटने पर हीं सम्भव है और वह प्रज्ञा अथवा 
सम्बोधि से ही हो सकता है । इस प्रकार वस्तुतः निरोधगामिनी प्रतिपद्‌ सम्बोधि- 
गामिनी प्रतिपद्‌ है । नियम के रूप में जो धर्म संसार में व्यापक है एवं अविद्यादि- 
क्रम से दुःख का कारण बनता है, वही विलोमक्रम से दुःख-निरोध की ओर ले जाता है। 
इस प्रकार मार्गरूपी धर्म एक निवृत्ति का क्रम है जोकि संसार के स्वाभाविक क्रम 
अथवा प्रवृत्ति को उलट देता है । छान्दोग्य उपनिपद्‌ (६.१४) में अध्यात्म की खोज 
की तुलना मार्ग की खोज से की गयी है--- जैसे किसी पुरुष को आँखें बाँधकर गन्धार 
से ले जायें और वहाँ से उसे दूर छोड़ दिया जाय-- उसके बन्धन को खोलकर कहा 
जाय, इस ओर गन्धार है, इस ओर जा। वह पंडित और मेधावी गाँव-गाँव पूछते 
हुए गन्धार पहुँच जाय । ऐसे ही यहाँ आचार्यवान्‌ पुरुष ज्ञान प्राप्त करता है। इस 
संदर्भ के साथ मज्िम और संयुत्त के वे प्राचीन संदर्भ तुलनीय हैं जहाँ तथागत ने अपने 
को केवल मार्गदशंक वताया है और धर्म को निर्वाण तक पहुँचाने वाला पुराना राजमार्ग! 
जैसे कोई अरण्य यात्री महावन में चिर-अनुपात पुराना मार्ग देखे और उसके अनुसरण 
से पुरानी राजधानी तक पहुँचे । ऐसे ही मैंने पूर्व-बुद्धों के द्वारा अनुगत प्राचीन मार्ग 
प्रत्यक्ष किया है।' (संपुत्त रो० २. १०५-६) “यह राजगृह का मार्ग है, इसका अनु- 
सरण करने पर एक गाँव मिलेगा, आगे एक निगम दीखेगा, और आगे रमणीय आराम, 
उद्यान, सरसी आदि से शोभित राजगृह। उस प्रकार उपदिष्ट होने पर भी यात्री 
पथश्रप्ट हो सकता है--ऐसे ही, ब्राह्मण, निर्वाण है, निर्वाणगामी मार्ग है, मैं उसका 
उपदेदक हूँ ।” उपनिपदों में यद्यपि ज्ञान को मुक्ति का प्रधान साधन माना गया है 
तथापि शील और कर्म की परिशुद्धि तथा सांसारिक एबषणाओं और कामनाओं की 
हेयता का भी प्रतिपादन किया गया है। उपनिषदों में ही याज्ञिक कर्म के स्थान 
पर नैतिक सत्कर्म को प्रतिप्ठित कर दिया गया था, किन्तु ब्राह्मण-धर्म में उस समय 
उपनिपदों के द्वारा प्रतिपादित शील और ज्ञान का मार्ग अल्पसंख्यक विचारकों का 
मत था। साधारण तौर से वैदिक धर्म में द्रव्य-साध्य यज्ञादि के अनुष्ठान एवं नाना 
गृह्य-कर्मों का प्राधान्य था। यह प्रचलित वैदिक धर्म भ्रवृत्ति-मार्गी था । सद्धर्म में 
इसके प्रतिकूल, किन्तु उपनिषदों की परम्परा के अनुकूल निवृत्तिमार्ग का प्रतिपादन 


१५४-मज्झिम० रो० जि० ३, पृ० ४-६, संयुत्त० रो०, ४.३५९, वही, ३.१०८। 
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मिलता है। उपनिषदों से इसका भेद अंगतारतम्य एवं विस्तार में है। सद्धर्म में शील 
पर बहुत जोर दिया गया है और उसकी विस्तरश्: व्याख्या की गयी है, किन्तु इस भेद 
का कारण तत्त्वभेद नहीं था। उपनिषदों में सर्वजनश्राव्य अभिभाषण नहीं हैं, प्रत्यृत 
विशिष्ट अधिकारियों के लिए सूक्ष्म संकेत हैं। पालि त्रिपिटक में- प्रचुर विस्तार से 
सबको समझाने के लिए बरावर शील के विस्तर का व्याख्यान किया गया है । तथापि 
यह स्मरणीय है कि अहिंसा, करुणा, अपरिग्रह, शान्ति और वैराग्य का जैसा महत्त्व 
सद्धमं में है वैसा उपनिषदों में नहीं है। ध्यान और समाधि का भी प्राचीन बौद्ध संदर्भों 
में अधिक परिप्कृत और विस्तृत वर्णन मिलता है जिसका उपनिषदों में संकेत-मात्र उप- 
लब्ध होता है । कदाचित्‌ सबसे महत्त्वपूर्ण भेद ज्ञान के स्वरूप के विपय में है । उपनिषदों 
में ज्ञान श्रुति या शब्द के द्वारा ही प्रधान रूप से प्राप्त होता है यद्यपि मनन और निदि- 
ध्यासन का भी उपदेश किया गया है, किन्तु यह उपदेश दूसरी श्रेणी के अधिकारियों 
के लिए है। सद्ध्म में शब्दों के द्वारा केवल मार्ग ही प्रतिपाद्य है। चित्त के परिष्कार 
से ज्ञान स्वतः उद्भूत होता है। 

तीन अवस्थाएँ---निर्वाण का मार्ग स्वभावत: त्रिधा विभकत हो जाता है। पहली 
अवस्था में असत्कर्म का न करना एवं सत्कर्म का आचरण, दूसरी अवस्था में ध्यान, 
एवं तीसरी अवस्था में साक्षात्कारात्मक ज्ञान, ये ही मार्ग के प्रधान अंग अपने अनिवार्य 
क्रम में हैं। संसार के बंधन की उत्पत्ति मन के सूक्ष्म और आन्तरालिक स्तर से होकर 
क्रमशः स्थूल देह के द्वारा बाह्य लोक में व्यक्त होती है। निवृत्ति का क्रम इसका प्रति- 
लोम है एवं पहले स्थूल देह और उसके कर्मों के संयमन के अनन्तर क्रमशः चित्त के 
परिष्कार के द्वारा उसकी अन्तर्निहित अविद्या के क्षय की ओर बढ़ता है। प्राचीन 
श्रामण्यफल-सूत्र में भिक्षु की आध्यात्मिक प्रगति का क्रमिक वर्णन किया गया है तथा 
उसमें शील, समाधि और प्रज्ञा का त्रिविध भेद प्रकट होता है। और भी अनेक स्थलों 
पर यह भेद उल्लिखित है। कभी-कभी विमुक्ति अथवा विमुक्तिज्ञान-दशन के जोड़ने 
से त्रिविध मार्ग चतुविध अथवा पंचविध कर दिया गया है। विसुद्धिमग्गो एवं सर्वास्ति- 
वाद के ग्रन्थों में जिधा विभाजन ही प्रधान है। पर यह स्मरणीय है कि तथागत ने धर्म 
को अवसर के अनुकूल विविध रूपों में उपदिष्ट किया था और उपमा आदि के सहारे 
उसका प्रतिपादन किया था, किसी गणितोपयोगी गुर का व्याख्यान नहीं। और सच 
बात यह है कि आध्यात्मिक मार्म में प्रतिव्यक्ति कुछ-न-कुछ भेद रहता ही है । विसुद्धि- 
मग्गो में बुद्धघोष का कहना है कि शील से काम-सुख में आसक्ति वर्जित होती है एवं 
दुर्गंति के अतिक्रम का उपाय प्रकट होता है । जहाँ प्रज्ञा से दृष्टि-संक्लेश का विशोधन 
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होता है, और समाधि से तृप्णा-संक्लेश का, वहाँ शील से दुश्चरित संक्लेश का विशोधन 
होता है। पटिसम्मिदामग्ग के अनुसार, शील क्या है ? शील चेतना है, शील चैत- 
सिक है, शील संवर है, शील अव्यतिक्रम है। इस उक्त में शील के दो पक्ष निर्दिष्ट 
हैं--आ म्यन्तर और वाह्य । शील का सार है चित्त का कुशल धर्मों की ओर झुकाव 
और उसकी अभिव्यक्ति होती है कायिक और वाचिक संयम में । उपासक और 
उपामिकाओं के लिए नित्य-शील के रूप में पंचशील उपदिपष्ट हैं। अनुपसम्पन्न श्राम- 
णेरों के लिए दश-शील का विधान है। उपसम्पन्न भिक्षु के लिए नाना शिक्षापदों 
में प्राति-मोक्ष-संवर, इन्द्रिय-संवर, आजीव-परिशुद्धि, प्रस्ययसंनिश्चित शील आदि 
प्रजप्त हैं। 
उपासकधमं---तथागत की धर्म-देशना प्रधानतया घर-वार छोड़कर संसार से 
निवृत्ति के लिए कमर कसे हुए भिक्षुओं के लिए थी, किन्तु अधिकांग जनता सहसा 
इतने त्याग के लिए सन्नद्ध नहीं थी। अतएव तथागत ने उन्हें उपासक के रूप में प्रहण 
किया एवं उनके लिए धर्म का गृहस्थोपयोगी संस्करण प्रचारित किया जिसमें निष्कामता 
और नेप्कम्य के स्थान पर संयम, सन्‍्तोष, एवं शुभ-कर्मों पर जोर था। इस मार्ग के 
अनुसरण से प्रत्यक्ष जीवन में सुख और सौभाग्य एवं औध्वंदेहिक जीवन में सद्गति 
का लाभ होता है। दीघनिकाय में सिगाल-सुत्त में उपासक-धर्मं का विद्योष निरूपण 
किया गया है। आर्य श्रावक को चार कर्म-क्लेशों को छोड़ना चाहिए, चार स्थानों से 
पाप न करना चाहिए एवं भोगों के ६ अपायमुखों का सेवन न करना चाहिए। इस 
प्रकार चौदह पापों से मुक्त होकर एवं छः: दिशाओं का वास्तविक सत्कार कर ऐहिक 
और आमुप्मिक कल्याण का लाभ होता है। चार कर्म-क्लेश हँ--प्राणातिपात, अदत्ता- 
दान, काम-मिथ्याचार, मृपावाद। छन्द, दोष, भय और मोह, चार स्थान हैँ, पाप-कर्म 
के लिए। भोगों के छः अपायमुख हैं--मद्यपान, विकालचर्या, समज्याभिचरण, दूत, 
पापमित्रता, एवं आलस्य। वस्तुत: सत्करणीय छः दिश्वाएँ हैं--माता-पिता, आचार्य, 
पुत्र-दार, मित्रामात्य, दास-कर्मकर, एवं श्रामण-ब्राह्मण । इनके लिए सम्यक्‌ प्रतिपत्ति 
आवश्यक है। माता-पिता के लिए मरण, कृत्य-सम्पादन, कुल-वंश-स्थापन, दायाय- 
प्रतिपत्ति, एवं उनके देहान्त पर दक्षिणा-दान अपेक्षित हैं। आचार्य की सेवा के लिए 
उत्थान, उपस्थान, शुश्रूपा, परिचर्या एवं शिल्प-प्रहण आवश्यक हैँ। भार्या के लिए 
सम्मानन, अनवमानन, अनतिचर्या, ऐश्वर्यव्युत्सग एवं अलंकारानुप्रदान कर्तव्य हैं। 
मित्रों के लिए दान, प्रियवाद, अर्थचर्या, समानात्मता एवं अविसंवादनता अपेक्षित हैं। 
दास-कर्मकरों के लिए यथावल कर्मान्तसंविधान, भकतवेतनानुप्रदान, स्लानोपस्थान, 
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रससंविभाग, एवं समय में व्युत्स आवश्यक है। श्रामण ब्राह्मणों के लिए मनसा 
वाचा, कमणा मैत्री, विवृतद्वारता एवं आमिषानुप्रदान अपेक्षित हैं । 

द्रव्यमय यज्ञां का एवं नाना देवताओं की पूजा का भगवान्‌ बद्ध ने विरोध किया । 
वास्तविक यौग और पूजा को उन्होंने आध्यात्मिक एवं शील के आचरण से अभिन्न 
बताया है। ऐसे ही, कठोर तपच्चर्या का भी उन्होंने विरोध किया । यह प्रसिद्ध है कि 
उन्होंने अपने पहले ही उपदेश में सुखानुसंधान एवं कठोर तप के मध्यवर्ती मार्ग को 
सराहा था। ध्यान का समर्थन उन्होंने देव-लोकों की प्राप्ति के लिए नहीं, प्रत्युत 
चित्त के परिप्कार के लिए एवं ज्ञान तथा वैराग्य की प्राप्ति के लिए किया | 

बोधिपाक्षिकधर्स--महापरिनिर्वाण-सूत्र में यह कहा गया है कि तथागत ने अपने 
अन्तिम समय में ३७ बोधिपाक्षिक धर्मों को ही अपने शिष्यों के लिए विरासत की तरह 
छोड़ा था, किन्तु यह स्मरणीय है कि इस सूची में इन बोधिपाक्षिक धर्मों को संख्यावृद्धि 
के क्रम से निदिप्ट किया गया है। पहले चतुष्क, फिर पंचक, फिर सप्तक और फिर 
अप्टक। किन्तुसंयुत्त निकाय में इन्हीं वर्गों का इतना क्रमिक संकेत नहीं है, यहाँ तक 
कि अप्टांग मार्ग का स्थान अन्तिम न होकर पहला है। इससे सूचित होता है कि 
कदाचित्‌ महापरिनिर्वाण-सूत्र में वोधिपाक्षिक धर्मों का उल्लेख अपेक्षया परवर्ती है 
जवकि उनका क्रम अधिक युक्तियुक्त हो गया था एवं जब अष्टांग मार्ग का महत्त्व 
कुछ घट गया था । 

प्रायः यह माना जाता है कि अष्टांग-मार्ग तथागत की मूल देशना का अंग था। 
इस मत का श्रीमती राइज़डेविड्स ने सबल विरोध किया है| मार्ग की उपमा अवश्य 
ही मूल देशना में थी, किन्तु अंगुत्तर-निकाय के अष्टक-निपात से एवं दीघ-निकाय के 
संगीत-सूत्र से अष्टांग-मार्ग का तन्नामांकित अष्टक के रूप में अनुल्लेख अभी भी सन्तोष- 
जनक रूप से समझाया नहीं जा सका है। यह भी स्मरणीय है कि अनेक स्थलों में 
मार्ग का उल्लेख बिना अष्टांगों के उल्लेख के हुआ है। वस्तुतः बोधिपाक्षिक धर्म की 
अन्तगंत सूचियाँ विभिन्न दृष्टियों से मार्ग के अंगों का उल्लेख करती हैं। अष्टांग-मार्ग 
में ऐसी विशेषता नहीं है कि उसको शेष सूचियों से वेशिष्ट्य दिया जाय। कहीं-कहीं 
ब्रह्मचर्य की ७ अवस्थाएँ कही गयी हैं. कहीं दश्शांग मार्ग का उल्लेख है'*। 


१५५-तु ०--भ्रीमती राइज्डेविड्स , शाक्‍्य, पृु० १८०। 
१५६-शाक्‍्य, पृ० ८९ इत्यादि ॥ 
१५७-मज्झिम०, सुत्त, २४,१०७, अंगुत्तर० १०.१३-१६॥। 
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अप्टांग मार्ग के अन्तर्गत सम्यग-दृष्टि का अर्थ उसके प्रायिक अर्थ से भिन्न है। 
बौद्ध साहित्य में दृष्टि शब्द का उपयोग अक्सर मिश्या धारणाओं के लिए किया 
जाता है। सम्यगू-दृष्टि को प्रायः चार आय॑सत्यों का ज्ञान बताया गया है। सम्यक्‌- 
संकल्प, सम्यगूवाक्‌; एवं सम्यकृकर्मान्त--ये उपनिषदों में विदित मन, वाणी और 
शरीर के कर्म हैं। सम्यक्‌-संकल्प को निष्काम-संकल्प, अव्यापाद-संकल्प एवं अविहिंसा- 
संकल्प कहा गया है। अर्थतः रागद्वेष-वजित संकल्प ही सम्यक्‌-संकल्प है। मृषावाद, 
पैशुन्य, परुषता, सम्प्रछाप---इनसे विरति सम्यग्वाक है। प्राणातिपात, अदत्तादान, 
एवं कामगतमिथ्याचार से विरति सम्यककर्मान्त है। सम्यगू-आजीब का ब्रह्मजाल- 
सूत्र में विस्तृत वर्णन किया गया है। सम्यग-व्यायाम, सम्यक्‌-स्मृति एवं सम्यक्‌- 
समाधि प्रकारान्तर से सम्बोध्यगों, इन्द्रियों एवं बलों में भी गरिने गये हैं । 

व्यायाम, वीर्य, पराक्रम एवं उत्थान--इनका प्राचीन सद्धर्म में बहुत महत्त्व था । 
इस दिशा में सद्धर्म निम्नेन्थों के मत के सदृश था। एक ओर, आजीबकों ने पुरुषार्थ को 
निष्फल घोषित किया था । उनका कहना था कि पुरुष-पराक्रम अथवा आत्म-स्वातन्त््य 
नाम की कोई शक्ति नहीं है। सब कुछ पूर्वे-कर्म से व्यवस्थित है। दूसरी ओर, उस 
युग में ईश्वरवाद के साथ-साथ अनुग्रहवाद की अवतारणा हुई थी। इस मत में भी 
व्यक्ति के पराक्रम का आध्यात्मिक आकिचन्य निश्चित था। इन दोनों प्रकारों के 
नियतिवाद का जैनों में और वौद्धों में तिरस्कार मिलता है। इनमें परस्पर भेद पहले 
तो इस पर आश्वित था कि जनों के लिए क्रिया अथवा पुरुषार्थ कठोर तपोरूप होना 
चाहिए जबकि बुद्ध भगवान्‌ ने मध्यमा प्रतिपद का उपदेश किया था, और दूसरे इस 
पर कि बौद्ों में ज्ञान के लिए क्रिया परिकर्म एवं पूर्वांग मात्र है। इस प्रसंग में यह स्मर- 
णीय है कि सम्यक्‌प्रधान से भी वहाँ प्रायः वही अभिप्राय है जो सम्यग्व्यायाम से। 

सम्यक्‌-प्रधान में अकुशल-धर्मो से संवर और उनका प्रह्मण एवं कुशल धर्मो की 
भावना और उनका अनुरक्षण उपदिष्ट है। यह कहा गया है कि प्रधान शील पर 
आश्रित है, संयोजनों को नष्ट करता है और निर्वाण तक ले जाता है। 

पाँच इन्द्रियाँ और पाँच वल दोनों एक ही हैं। वस्तुतः इन्द्रिय शब्द का भी मूल अर्थ 
बल ही है। ये पाँच है--श्रद्धा, वीय॑, स्मृति, समाधि एवं प्रज्ञा। कुछ स्थलों में इन 
पाँच के स्थान पर केवल चार अथवा तीन का ही उल्लेख है । कुछ अन्य स्थलों पर पाँच 


१५८-अंगुत्तर ० रो० जि० ४, पृ० ३६३; संयुत्त रो० जि० ५, पृ० २२४। 
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बलों की सूची प्रकारान्तर से दी हुई है, यथा स्मृति, ही, अपत्राप्य, वीर्य और प्रज्ञा” । 
स्थानान्तर में इन पाँच के साथ श्रद्धा और समाधि जोड़कर सात बल हो गये हैं*। 
इन्द्रिय शब्द का निकायों में नाना अर्थों में प्रयोग किया गया है। बल और इन्द्रियाँ 
उपञ्म और सम्बोधि की ओर ले जाती हैं तथा अनुशय और संयोजनों का क्षय करती 
हैं। योगदशन में भी इन पाँच का सम्प्रज्ञात-समाधि के प्रसंग में उल्लेख है । 

तथागत ने अपने धर्म को प्रत्यात्मवेदनीय बताया था एवं उन सब मतों का निरा- 
करण किया था जो कि केवल श्रद्धा, रुचि, अनुश्रव, आकार, परिवितर्क एवं दप्टि- 
निध्यानक्षान्ति पर आश्रित हैं । उन्होंने ब्राह्मणों और निर्ग्रनन्‍्थों की अन्ध-श्रद्धा तथा 
परम्परावादिता का खण्डन किया और अपने धर्म को 'संदिट्ठिको, अकालिको, एहि- 
पस्सिको, ओपनयिको, पच्चत्तं, वेदितब्बो, विज्जूहि घोषित किया *। इस प्रकार यह 
स्पप्ट है कि सद्धमं में जिस श्रद्धा का महत्त्व और शवित ख्यापित की गयी है वह श्रद्धा 
अन्ध-श्रद्धा न होकर दर्शन-मूलिका श्रद्धा है। ऐसी श्रद्धा ही मनुष्य का सनातन सहारा 
है। यह स्मरणीय है कि योगसूत्र (१.२०) के व्यास-भाष्य में श्रद्धा की परिभाषा की 
गयी है चित्त का सम्प्रसाद । इस सम्प्रसाद को वाचस्पति मिश्र ने अभिरुचि तथा अतीच्छा 
कहा है एवं वातिककार का कहना है सम्प्रसाद का अर्थ है, प्रीति, यह इच्छा कि मेरा 
योग सफल हो'। ऐसे ही अर्थ को बुद्धिस्थ रखकर उदान में कहा है---श्रद्धा-करके 
मैं घर से बेघर हुआ हूँ । इस प्रकार श्रद्धा का अर्थ आध्यात्मिक उपायों में भरोसा 
और उत्साह है, न कि मत-विशेष में सुनने मात्र से युक्ति-निरपेक्ष आग्रह अथवा अभि- 
निवेश | श्रद्धा होने पर वीयं अथवा साधन में अथक पुरुषार्थ सम्भव होता है। श्रुति 
में कहा है नायमात्मा बलहीनेन लभ्य:“““। साधन का निरन्तर और दीर्घकालीन 
अभ्यास बिना परिश्रम और पराक्रम के सम्भव नहीं है। आलस्य, अवसाद, मन्दता, 
आदि से वीये ही वचा सकता है। योगशास्त्र में कहा है तीत्र संवेगानामासन्न::। समाधि 
की प्राप्ति अभीष्सा और प्रयत्न की तीब्रता पर निर्भर है। 


१५९-अंगृत्तर० रो० जि० ३, पृ० १०। 
१६०-अंगुत्तर० रो०, जि० ४, पृ० ३। 

१६१-योगसुत्र, “अ्रद्धावी्यस्मृतिसमाधि-ग्रज्ञापुवंक इतरेषाम्‌ ।” (१.२०) । 
१६२-मज्िम० रो०, जि० २, पृ० २१८, २३४ इत्यादि। 

१६३-उदा ०, दीघ० रो० २.२२२ इत्यादि । 


१२० ड बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


स्मृति--स्मृति का महत्त्व इससे स्पष्ट है कि बोधिपाक्षिक-धर्मों की सात सूचियों 
में से पाँच में उसका उल्लेख है और एक केवल उसी का विस्तार है। स्मृति शब्द 
अपने प्रचलित अर्थ में चित्त के सुविदित धर्म-विशेष का संकेत करता है। चित्त का 
यह स्वभाव है कि वह अनुभव के व्यतीत होने पर भी उसकी निश्ञानी या संस्कार का 
संरक्षण करता है एवं अनुभूत अर्थ का संस्कार के द्वारा फिर से ज्ञान स्मरण कहलाता है। 
आध्यात्मिक साधन के प्रसंग में ध्येय विषय का निरन्तर स्मरण ही स्मृति शब्द से सूचित 
होता है। योगदर्शन के “श्रद्धावीय॑-स्मृति-समाधिप्रज्ञापू्वक इतरेपाम्‌” इस सूत्र कीं 
व्याख्या में भाप्यकार ने कहा है कि स्मृत्युपस्थान सिद्ध होने पर चित्त समाहित हो जाता 
है । तत्ववेशारदी, पातंजलरहस्य एवं योगवातिक में स्मृति शब्द का अर्थ यहाँ ध्यान 
किया है क्योंकि वही समाधि का साक्षात्‌ द्वार है। 'कायगता स्मृति अथवा आनापान- 
स्मृति' के पर्यालोचन से स्पप्ट है कि यही अर्थ बौद्धों का भी अभिप्रेत है। चतुर्थ-ध्यान 
के वर्णन में स्मृतिपरिशुद्धि की उपलब्धि कही गयी है। निरन्तर स्मृति का महत्व 
उपनिषदों में विदित है। छान्दोग्य (७.२६.२) में कहा गया है आहारशुद्धौं सत्वशुद्धिः 
सत्वशुद्धा श्रुवा स्मृति: स्मृतिलम्भे सर्वग्रन्थीनां विप्रमोक्ष:* । अप्रमाद का उपदेश भी 
इस प्रसंग में स्मरणीय है, यथा नायमात्मा बलहीनेन रूभ्यो न च प्रमादात्‌ू--* 


अप्रमत्तेन वेडव्यं---/ *। सद्धर्म में अप्रमाद पर वार-वार जोर दिया गया है। तथा- 
गत के अन्तिम शब्द यही कहे गये है--- अप्रमाद से सम्पन्न करना--!। सामान्यत: 


चित्त मोह एवं विश्लेप में पड़ा रहता है। उसे समाहित करने के लिए यह आवश्यक है 
कि उसे प्रयत्नपुर्वक स्मृतिसाधन के द्वारा प्रत्यगू-जागरूक एवं एकाग्रभूमिक बनाया 
जाय । स्मृति की अनिवायंता द्योतित करने के लिए उसे “एकायन मार्ग कहा गया है। 
स्मृति का अभ्यास निरन्तर आध्यात्मिक जागरूकता का अभ्यास है। स्मृति चित्त को 
असत्सम्पर्क और असत्प्रचार से बचाती है। अतएव उसे चित्त का आरक्षक' अथवा 
दौवारिक' कहा गया है। 


१६४-आहार शुद्ध होने पर चित्त शुद्ध होता है, चित्त शुद्ध होने पर निरन्तर स्मृति 
होती है, स्मृति प्राप्त होने पर सब ग्रन्थियाँ खुल जाती हैं ।” 

१६५-मुण्डक० ३-२.४ “यह आत्मा बलहीन से लभ्य नहों है, और न प्रमाद से 
(लम्प है) ।” 

१६६-मुण्डक० २. २.४, “अप्रमत्त होकर वेघ करना चाहिए ।” 


है 


बौद्ध घर्म का प्रारस्भिक रूप और मल तत्त्व १२१ 


निकायों में स्मृति-साधन के अनेक प्रकार निर्दिष्ट हैं *। उनमें कायगता स्मृति, 
आनापान स्मृति, एवं चार स्मृति-प्रस्थान मुख्य हैं । कायगता स्मृति शरीर के ध्यान 
का ही नाम है। शरीर के अंग-प्रत्यंगों के रंग, आकार, स्थिति आदि का एक निरिचत 
क्रम में निरन्तर चिन्तन करने से काय-स्मृति उपस्थित होती है। इस स्मृति के सिद्ध 
होने से अपने एवं औरों के शरीर निरे हाड़-मांस के पुतले प्रतीत होते हैं तथा कायिक 
जीवन की ओर वितृष्णा उत्पन्न होती है। आनापान-स्मृति में साँस पर ध्यान दिया जाता 
है। जितना महत्त्व योग में प्राणायाम का है उतना ही बौद्ध साधन में आनापान-स्मृति 
का। वस्तुतः यह स्मृति एक प्रकार का बौद्ध प्राणायाम ही है। जहाँ प्राणायाम में साँस 
का प्रयत्नपूवंक नियमन और निरोध किया जाता है, आनापान स्मृति में केवल साँस 
की गति को निरन्तर लक्ष्य किया जाता है। किन्तु इस प्रकार साँस की ओर ध्यान देने से 
उसकी गति सूक्ष्म और सृक्ष्मतर होते हुए प्रकर्ष में निरुद्धवत्‌ हो जाती है। यह अवस्था 
केवल-कुम्भक की अवस्था से तुलनीय है। आनापान-स्मृति की प्रक्रिया अजपा-जाप की 
विधि से भी सादृश्य रखती है, किन्तु उसमें किसी प्रकार के मन्त्र अथवा नाद के अनु- 
सन्धान का कहीं उल्लेख प्राप्त नहीं होता । 

चार स्मृति-प्रस्थानों में पहला कायानुपश्यना है, दूसरा वेदनानुपश्यना, तीसरा 
चित्तानुपश्यना और चौथा धर्मानुपश्यना । कायानुपश्यना में कायिक धर्मों का यया- 
स्थित अनुसन्धान विहित है । वेदनानुपश्यना में सुख-दुःख आदि वेदनाओं का यथार्थ 
बोध किया जाता है। चित्तानुपश्यना समस्त-चित्त-विषयक जागरूकता है। धर्मातु- 
पदयना नीवरण, स्कन्ध, आयतन, संयोजन, बोध्यंग एवं चार आर्यसत्यों के बोध और 
स्मरण से सम्पन्न होती है। संक्षेप में स्मृति का साधन तन, मन, पवन की गतिस्थिति 
के अनुसन्धान के द्वारा किया जाता है। 

वोध्यंगों को सम्बोधि के उपयोगी तत्त्व माना जाता है और प्राय: वे सात गिनाये 
गये हँ--स्मृति, धर्म-विचय, वीय॑, प्रीति, प्रश्नव्धि, समाधि एवं उपेक्षा । नीवरणों के 
प्रतिकार के लिए बोध्यंगों का विशेष रूप से उपदेश मिलता है। कामच्छन्द, अभिव्या- 
व्यापाद, स्त्यान-मृद्ध, औद्धत्य-कौकृत्य, एवं विचिकित्सा, ये पाँच नीवरण हैं“ । चित्त को 
अभिभूत कर ये नीवरण उसे समाधि के अनुपयोगी न बना दें, इसलिए बोध्यंगों की 


१६७-मसज्िस ०--सतिपट्ठानसुत्त; दोीघ० महासतिपट्ठान०; संयुत्त० सति- 
पट्ठानसंयुत्त ० प्रभृति स्थलों पर । 
१६८-अर्थात्‌ राग, हेष, आलस्य, उद्धतता, एवं संशय । 


श्र्२ बौद्ध घर्म के विकास का इतिहास 


हे 


यथावसर भावना करनी चाहिए। स्मृति-प्रस्थानों से बोध्यंग समपित होते हैं एवं स्वयं 
विद्या-विमुक्ति को समपित करते हैं । 

ऋद्धिपादों को ऋद्धि के अनुकूल साधन समझा जा सकता है। ऋद्धिपाद चार 
बताये गये हैं ।-.-छन्दसमाधिप्रधानसंस्कार-समन्वागत-ऋद्धिपाद, वीये, चित्त०, 
एवं मीमांसा ० । इनका स्पष्ट वर्णन प्राप्त नहीं होता । इस प्रसंग में स्मरणीय है कि 
तथागत ने चमत्कार अथवा प्रातिहार्य के तीन प्रकार बताये थे--ऋद्धि-प्रा तिहार्य, 
आदेशना-प्रातिहार्य, एवं अनुशासन-प्रातिहार्य । ये सभी मनुप्योत्तर धर्म हैं, किन्तु 
इनमें पहले दो गान्धारी विद्या अथवा मणिका विद्या से भी प्राप्त हो सकते है । ऐसे 
जादू के चमत्कार को भगवान्‌ बुद्ध ने हेय वताया। उनके मत में धर्माचरण से लब्ध 
आध्यात्मिक विद्युद्धि और प्रगति ही वास्तविक चमत्कार है । 

वोधिपाक्षिक धर्मों पर विचार करने से ज्ञात होता है कि बुद्धोपदिष्ट मार्ग में संयम, 
पुरुषार्थ, जागरूकता एवं एकाग्रता का अत्यधिक महत्त्व था। तथागत ने शील-ब्रत- 
परामर्श का खंडन किया। वे कोरे वाहरी आचार के नियमों को महत्त्व नहीं देते थे । 
जिन शीलों का उन्होंने उपदेश किया वे आपाततः वर्जेनात्मक होते हुए भी वस्तुतः 
भावनात्मक हैं । संसारी एवं साधक-गण स्वभावतः अतिमात्रता की ओर प्रवण होते 
हैं। अतएब बुद्ध ने सुख-भोग और घोर-तप, दोनों के मध्यवर्ती मार्ग का उपदेश किया । 

प्रश्नोपनिषद्‌ ( १.१५-१६) में कहा है--तिपामेवैष ब्रह्मलोको येपां तपो ब्रह्मचर्य 
येपु सत्य॑ प्रतिष्ठितम्‌ ॥ तेषामसौ विरजो ब्रह्मलोको न येषु जिहामनूतं न माया चेति  । 
मुण्डक के अनुसार सत्येन लम्यस्तपसा ह्ेष आत्मा सम्यस्शानेन ब्रह्मचयेण नित्यम्‌ | 
छान्दोग्य में कहा गया है--ब्रह्मचर्येण हयवेप्टात्मानमनुविन्दते ” । ज्ञान के लिए 
सत्य और ब्रह्मच्य की आवश्यकता बौड़ों में पूरी स्वीकृत है। अन्यत्र देवताओं, मनुष्यों 


१६९-संयुत्त० रो०, ५.३२९ इत्यादि । 

१७०-द्र ०--दीघ० जनवसभसुत्तन्त; संयुत्त० रो० जि० ५, पु० २६८ प्र०। 

१७१-तु०--विसुद्धमग्गो, पृु० २६२ प्र०। 

१७२-उन्हों का यह निर्मल ब्रह्मलोक है जो तपस्वी, ब्रह्मचारी एवं सत्यनिष्ठ हैं । 
वह ब्रह्मलोक उनका नहों है जिनमें कुटिलता, झूठ या बंचना है ।” 

१७३-* यह आत्मा सत्य से रूम्य है, तप से, सम्यग्ज्ान से, नित्य ब्रह्मचर्य से” (मुण्डक 
३-१.५) । 

१७४--ब्रह्मचर्य से ही अभोष्ट आत्मा को प्राप्त करता है ।” (छा० ८.५.१) । 


हु 


बोद्ध घ्म का प्रारस्भिक रूप और मूल तत्त्व १्२३ 


एवं असुरों को क्रमशः दम, दान एवं दया का उपदेश दिया गया है) सद्धर्म में दम 
अथवा संयम सबके लिए आवश्यक है, दान उपासकों के लिए महत्त्वपूर्ण है एवं दया- 
“धर्म का मूल है” । वैदिक धर्म एवं सद्धम के शील-विधान में अनिवाय सादृश्य होते हुए 

भी अंगतारतम्थ का भेद है। . 
अहिसा--अहिंसा, मैत्री, करुणा, सहानुभूति एवं सहिष्णुता का बौद्ध शील में मूर्धन्य 
स्थान है। शतपथ ब्राह्मण में ब्राह्मण को सबका मित्र तथा अहिसक कहा गया है**। 
दीक्षित को अक्रोध बताया गया है, एवं उत्तर-वैदिक-सा हित्य में याज्ञिक हिंसा के प्रति 
कहीं-कहीं आपत्ति प्रकट होती है। इस प्रवृत्ति का बौद्ध साहित्य में प्रचुर विकास देखा 
जा सकता है और इस विकास का कारण संसारवाद एवं कर्मवाद का प्रचार माना 
जाना चाहिए। यह मानने पर कि एक ही जीव-सत्ता कर्म-भेद से नाना योनियों में जन्म 
पाती है, समस्त ब्रह्माण्ड के प्राणियों का आध्यात्मिक सम्बन्ध सिद्ध हो जाता है। 
लोक-जीवन हिंसा के विकट और जटिल जाल में फँसा है। बिना उस जाल को काटे 
निवृत्ति-मार्ग में गति सम्भव नहीं है । योगभाष्यकार ने कहा है कि शेष सब नियम 
अहिसा को विशुद्ध करने के लिए ही स्वीकार किये जाते हैं। उन्होंने इस प्रसंग में एक 
प्राचीन उद्धरण दिया है जो उल्लेखनीय है--स खल्वयं ब्राह्मणों यथा-यथा ब्रतानि 
वहूनि समादित्सते तथा-तथा प्रमाद-कृतेभ्यो हिसानिदानेभ्यस्तामेवावदातरूपामाहिसां 

करोति। वार्तिककार ने मोक्षधर्म से प्रासंगिक उद्धरण दिया है-- 

“यथा नागपदेअन्यानि पदानि पदगामिनाम्‌ । 
सर्वाप्पेवापिधीयन्ते पदजातानि कौज्जरे।| 

एवं सर्वमहिसायां धर्मार्थमपिधीयते*॥”? 
इसी कारण निग्नेन्थ मत में हिसा का सर्वथा वर्जन उपदिष्ट है। सद्धर्म में कर्म को 
मूलत: मानसिक माना है और अतएव निग्नेन्थों से भेद है। बौद्ध अहिसा न केवल पशु- 


१७५-बु० उप०, ५.२१ 

१७६-शतपथ० जि० १, पृ० २७९। 

१७७- जैसे-जंसे ब्राह्मण बहुत-से ब्रतों को स्वीकार करना चाहता है, चेसे-वेसे वह 
प्रसादकृत हिसामूलक (दोषों) से अहिसा को हो विशुद्ध करता है ।” (पु० 
२७८) । 

१७८- जिसे हस्तिपद में अन्य जन्तुओं के पद बिलोन हो जाते हैं, ऐसे ही अहिसा में 
सब घर लीन हो जाते हें।” 


श्रड मु बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


हिंसा अथवा पर-पीडन की वज्जना है, अपितु शान्ति, मैत्री एवं सहानुभूति की भावना 
है। दूसरे से घोर क्लेश पाने पर भी अप्रतिकार और सहिष्णुता के आदर्श की मडिआ्लम- 
निकाय के 'ककचूपमोवाद' में प्रसिद्ध अभिव्यक्ति उपलब्ध होती है। मैत्री की भावना 
का अनेक सूत्रों में मुणगान प्राप्त होता है। इस प्रसंग में चार ब्रह्म-विहारों का साधन 
विशेष रूप से उल्लेखनीय है *। यह कहा गया है कि ब्रह्म-विहारों का अभ्यास वौद्धेतर 
सम्प्रदायों में पहले से विदित था और उन्हीं से वौद्धों ने उसे सीखा । यह सम्भव है। 
कम-से-कम परवर्ती काल में योगसूृत्रों में ब्रह्म-विहारों का चित्तप्रसादन के लिए उपदेश 
पाया जाता है। मैत्रीभावना पहला ब्रह्मविहार था। अन्य व्यक्तियों की आत्मोपमता 
का स्मरण करने से मैत्री का भाव उत्पन्न होता है और वे सुखी रहें, दु:ख न पायें, उनका 
कल्याण हो, इस प्रकार की इच्छा में साकार होता है। अधिकाधिक व्यक्तियों एवं 
वर्गों की ओर इस भावना को प्रसारित करना चाहिए। पर-दुःख के स्मरण से करुणा 
का भाव उत्पन्न होता है, पर-सुख के स्मरण से मुदिता का, एवं सर्वत्र का्यंकारण-नियम 
के अव्याहत व्यापार के स्मरण से उपेक्षा के भाव का जन्म होता है। पहले तीनों भाव 
सहानुभूति के विभिन्न रूप हैं और ध्यान के द्वारा उनकी वृद्धि ही पहले तीन ब्रह्म-विहार 
हैं। चौथे ब्रह्म-विहार में दाशशनिक उदासीनता अथवा मध्यस्थता का अभ्यास किया 
जाता है। योगशास्त्र में उपेक्षा का विषय दूसरों के अपुण्य बताये गये हैं और इस कारण 
इस ब्रह्म-विहार का कुछ भिन्न प्रकार से प्रतिपादन किया गया है। ब्रह्म-विहार चित्त- 
गृद्धि के उत्तम उपाय हैं और साथ ही वे आदर्श सामाजिक भावनाओं को प्रस्तुत 
करते हैं। मैत्री आदि चित्त की उत्कृष्ट अवस्थाएँ हैं । जहाँ ये एक ओर आध्यात्मिक 
प्रसाद समपित करती हैं दूसरी ओर सामाजिक हित-सुख का भी इनसे साधन होता है । 
मैत्री का राग से विवेक करना चाहिए। दोनों ही अपने विषयों में गुण-दर्शी होते हैं 
किन्तु मंत्री में परार्थता का प्राधान्य होता है, राग में स्वार्थ का। करुणा को जोक से 
बचाना आवश्यक है। करुणा दूसरे के दुःख को हटाती है, शोक अपने को भी दुःख 
में निमग्न करता है। मुदिता लौकिक सौमनस्य से भिन्न है और ईर्ष्या का निरोध करती 
है। उपेक्षा सुख-दुःख की अनिवार्यता एवं समस्त छौकिक अनुभवों की परतन्त्रता 
दिखाती हुई धीरता और निविकारता में पर्यवसित होती है । 

ध्यान--तथागत की देशना में ध्यान ही मार्ग का प्रधान अंग था। ध्यान के द्वारा 
ही बोद्धि सत्त्व ने सम्बोधि का लाभ किया था। बचपन से ही वे ध्यानप्रवण थे और 


१७९-तु०--जे० आर० ए० एस०, १९२८, २७१ प्र०। 


क 


बौद्ध धर्म का प्रारम्भिक रूप और मूल तत्व श्र्५्‌ 


उनको बराबर ध्यायी, ध्यानशीली, प्रतिसंठयन-परायण, एवं ध्यानोपदेशी बताया 
गया है। यहाँ तक कि बौद्धों का ध्यानरत होना एक उपहास का विषय बन जाता था। 
एक स्थल पर मार के द्वारा समत्सर कहा पाया जाता है--जैसे नदी के किनारे सियार 
मछलियों को खोजता हुआ ध्यान करता है, प्रध्यान करता है, निध्यान करता है, अप- 
ध्यान करता है, ऐसे ही मुंडक, श्रमण, इम्य, कृष्ण, बन्धुपादापत्य यह कहते हुए कि 
“हम ध्यायी हैं” कन्धे झुकाये, मुँह नीचा किये, जैसे नशे में हों, ध्यान करते हैं, प्रध्यान 
करते हैं, निध्यान करते हैं, अपध्यान करते हैं” ।” एक निर्ग्नन्थ सन्दर्भ में भी कहा गया 
है कि “कुछ ऐसा ध्यान करते हैं जैसे सारस मछलियों के लिए*।” यहाँ पर कदाचित्‌ 
शाक्यपुत्रीयों की ओर निर्देश है। एक स्थान पर देवेन्द्र श्र के द्वारा पंचशिख से कहा 
गया है तात पंचशिख, मुझ जंसे के लिए ध्यायी, ध्यानरत, प्रतिसंडीन तथागत दुरुपसंक्रम 
हैं” ।” अनेक सूत्रों के अन्त में यह प्ररोचना पायी जाती है कि भिक्षुओ, ये वृक्ष-मूल हैं 
ये शुन्यागार हैं, ध्यान करो, प्रमाद मत करो, पीछे परचात्ताप न करना। यही हमारा 
अनुशासन है *। ध्यान का बलों, इन्द्रियों और सम्बोध्यंगों में प्रमुख स्थान है। तथागत 
के अनेक शिष्यों की ध्यानकुशलता की प्रशंसा की गयी है। इस प्रकार यह स्पप्ट है 
कि बुद्ध भगवान्‌ और उनके अनुयायी ध्यान को ही सम्बोधि का प्रधान उपाय मानते थे 
और उसका अभ्यास करते थे। अन्यत्र अविदित न होते हुए भी ध्यान का बड़ों में 
अपेक्षाकृत प्रचार अत्यधिक था। 

उपनिषदों में ध्यान का उल्लेख पाया जाता है। छान्दोग्य (७. ६. १) में पृथिवी, 
अन्तरिक्ष, आकाश, जल, पव॑त, देव, मनुष्य, सब को ध्यान करते हुए-से बताया गया है। 
बुहदारण्यक (२. ४. ५) में कहा गया है कि आत्मा द्रष्टव्य, श्रोतव्य, मन्तव्य एवं निदि- 
ध्यासितव्य है। कठोपनिषद्‌ (२. ४. १) में कहा गया है कि अन्‍्तरात्मा के दर्णन के 
लिए इन्द्रियों का प्रत्याहार आवश्यक है। सूक्ष्म और एकाग्न बुद्धि से निगूड़ आत्मा का 
ज्ञान होता है। वाणी का मन में, मन का ज्ञानात्मा में, ज्ञानात्मा का महान-आत्मा में 
एवं महान्‌-आत्मा का शान्त आत्मा में लय करना चाहिए। इस प्रकार उस परम, 


१८०-मज्ञ्िम० रो० जि० १, पृ० ३३४१ 
१८१-सुयगर्डंग, १,११,२७। 

१८२-दीघ० ना० जि० २, पु० १९८। 
१८३-यथा, संयुत्त> रो० ४.३५९ प्र०। 
१८४-कठ ० १.३-१२-१३ । 
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० 
अदृद्य पुरुष-तत्त्व का दर्शन सम्भव है। “जव पाँचों इन्द्रियों के ज्ञान मन के साथ अव- 
स्थित हो जाते हैं और वृद्धि विचेप्टाहीन हो जाती है, उसको परम गति कहते हैं । 
उस स्थिर इन्द्रिय धारण को योग कहते है । उस समय प्रमाद हट जाता है*। मुण्डको- 
पनिषद्‌ (२. २.) में कहा गया है कि पुरुष बुद्धि अथवा गुहा में निहित है। उसके 
ज्ञान के लिए भावगत जित्त से प्रणवरूप धनु को खींचकर उपासना के द्वारा निशित 
आत्म-रूप शर का ब्रह्मरूप लक्ष्य में अप्रमत्त सन्‍्धान करना चाहिए। अन्यत्र कहा 
गया है कि आत्मा को प्रणवरूप ध्यान करना चाहिए और इस प्रकार उसके ज्ञान से 
हृदय-प्रंथि छिन्न हो जाती है एवं कर्म क्षीण हो जाते हैं। आत्मा अन्तस्थित ज्योति 
है जिसका दशेन सत्त्व-शुद्धि होने पर ज्ञान के प्रसाद से एवं निप्कल ध्यान से होता है । 
इवेताइवतर (१. ३, २. ८-१५) में ध्यान योग का अधिक विस्तृत वर्णन है। यहाँ कहा 
गया है कि ध्यानयोग के अनुगत होकर अपने गुणों से निगूढ़ देवात्म-शक्ति का ब्रह्मवा- 
दियों ने दर्शन किया। क्षर और अक्षर के नियन्ता एकमात्र देव के अभिध्यान से, योग 
से, तादात्म्य से माया-निवृत्ति होती है। अपने शरीर को अरणि समझकर एवं प्रणव 
को उत्तरारणि समझकर ध्यान के निर्मथन के अभ्यास के द्वारा निगृढ़वत्‌ देव का दर्शन 
करे। इसी उपनिपद्‌ में अन्यत्र कहा गया है कि शरीर को सम एवं त्रिधा उन्नत स्थापित 
करके एवं हृदय, मन तथा इन्द्रियों का निरोध करके, प्राणायाम के अभ्यास से आत्म 
तत्त्व को जानना चाहिए। योग में प्रकट होनेवाली ज्योति:प्रवुत्ति का उल्लेख यहाँ 
किया गया है। यह भी कहा गया है कि पंचतत्त्वात्मक योगगुणा के प्रवृत्त होने पर एवं 
योगाग्निमय शरीर के प्राप्त होने पर न रोग होता है, न जरा, न मृत्य । 

इन उद्धरणों से स्पष्ट है कि कुछ उपनिषदों में ध्यान एवं योग का पर्याप्त परिचय 
उपलब्ध है। बाह्य विषयों से मन को हटाकर ज्योतिर्मय प्रत्यगात्मतत्व का ध्यान ही 
उपनियदों में अभिप्रेत ध्यान है। अक्सर प्रणव को सहायक प्रतीक के रूप में लिया 
गया है एवं हृदयप्रदेश में प्राण और मन की निश्चलू धारणा का उपदेश किया गया है। 
सद्धर्म में उपदिष्ट ध्यान को आत्मध्यान नहीं कहा जा सकता और न प्रणव का उसमें 
'कोई स्थान है। वस्तुतः किसी भी प्रकार के मन्त्र का इस ध्यान की प्रक्रिया में उपदेश 
नहीं श्राप्त होता । प्राण-सम्बन्धी साधन का स्मृति-साधन के अन्तर्गत उपदेश होते हुए 
भी मन्त्र के साथ उसका साक्षात्‌ सम्बन्ध स्थापित नहीं किया गया है। 


2८५-वबही, २.६.१०-११ । 
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तथागत ने सब प्रकार के ध्यानों की प्रशंसा नहीं की थी। विशेषत: नीवरणयुक्त 
चित्त को उन्होंने ध्यान का अनधिकारी बताया है। प्रायः ध्यान-चतुष्टय को सराहा 
गया है*। ध्यान समाधि का पूर्वपंग है। समाधि को शमथ-निमित्त, अव्यग्र-निमित्त 
कहा गया है। सब धर्मों में समाधि प्रमुख है। बुद्धघोष ने समाधि को कुशलचित्त की 
एकाग्रता कहा है *। इस प्रसंग में प्रणिधान शब्द भी विचारणीय है। एक परवर्ती 
ब्राह्मण व्याख्याकार ने कहा है कि ध्यान दो प्रकार का है-भावना एवं प्रणिधान । 
इनमें पहला सिद्ध अथवा कल्पित विषय को अधिकृत करके प्रवत्त होता है, वस्तुतत्त्व की 
आवश्यक रूप से अपेक्षा नहीं करता। प्रणिधान में वास्तविक विषय की अपेक्षा रहती 
है। इस प्रकार का भेद निकायों में प्राप्त नहीं होता, किन्तु प्रणिधान एवं भावना दोनों 
ही शब्दों का प्रयोग मिलता है। समाधि की भावना अनेक प्रयोजनों के लिए की जा 
सकती है : दृष्टधर्म सुख-विहार के लिए, ज्ञान-दर्शन--प्रतिलाभ के लिए, स्मृति-संप्र- 
जन्य के लिए, एवं आख्रवक्षय के लिए। अन्य सम्प्रदायों में इनके अतिरिक्त ध्यान का 
देव-लोक प्राप्ति के लिए अथवा सिद्धियों के लिए भी उपयोग विदित था । ऊपर कहा जा 
चुका है कि उपनिपदों में प्रत्यग्तान ही ध्यान का मुख्य प्रयोजन था। तथागत ने स्वयं 
ध्यान के द्वारा तीन विद्याओं एवं सम्बोधि का लाभ किया। यह स्पष्ट है कि ध्यान 
लौकिक अथवा लोकोत्तर विषयों और प्रयोजनों से प्रवृत्त हो सकता है। तीन भूमियों 
में कुशल चित्त की एकाग्रता लौकिक समाधि है। आर्य-मार्ग से संप्रयुक्त एकाग्रता 
लोकोत्तर समाधि है। प्रज्ञा के भावित होने से लोकोत्तर समाधि भावित होती है। 
तथागत ने जिस ध्यान का उपदेश किया वह लोकोत्तर समाधि का ही द्वार था । इस 
ध्यान का प्रयोजन नित्य शान्ति का लाभ एवं इसका प्रारम्भ अनित्यादि लक्षणों के 
विचार तथा भावना में है। 

चित्त का स्वभाव विशुद्ध एवं भास्वर है, किन्तु वह आगन्तुक मल से आवृत है। 
इन आगन्तुक मलों को उपक्लेश एवं नीवरण कहा गया है। उपक्लेशों एवं नीवरणों 
के हटाने से चित्त मृदु, कर्मण्य और प्रभास्वर हो उठता है और आखवक्षय के योग्य हो 
जाता है। ध्यान की क्रिया एक प्रकार से चित्त का परिष्कार अथवा परिशोघन है। 


१८६-द्र० ऑरिजिन्स आँव दुद्धिज्म, पृ० ५३३ प्र०। 
१८७-विसुद्धिमग्गो, पृ० ५७ । 
१८८-आान्तिपवं, १९५.१५ पर नोलकण्ठ । 


१२८ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


न 
इस प्रसंग में स्वर्ण के विशोधन का उदाहरण दिया गया है। आखव चित्त के आन्तरा- 
लिक-दोप हैं जो कि अविद्या के साथ निवृत्त होते हैं । 
ध्यान की चार अवस्थाओं का युव्यवस्थित और रीतिबद्ध वर्णन अनेक स्थलों पर 
मिलता है“। पहले ध्यान में काम एवं अकुशल धर्मो से विविक्त होकर“चित्त वितक्क, 
विचार, एवं विवेकजन्य प्रीति-सुख से युक्त अनुभव में निमग्न रहता है। वुद्धघोष 
ने वितर्क को विचार का प्रारम्भ एवं विचार को वितक्क का अनुप्रवन्ध बताया है। 
प्रीति के उन्होंने पाँच प्रकार निर्दिप्ट किये हैं । दूसरे ध्यान में वितर्क और विचार 
उपच्ान्त हो जाते हैं। चित्त अपने अन्दर ही सम्प्रसाद एवं एकाग्रता के साथ समाधि- 
जन्य प्रीति-सुख का अनुभव करता है। यह निभालनीय है कि पहले ध्यान में सुख 
विवेकजन्य है, दूसरे ध्यान में समाधिजन्य । तीसरे ध्यान में प्रीति भी छूट जाती है, एवं 
स्मृति और संप्रजन्य से युक्त शरीर से सुख का प्रतिसम्वेदन होता है। तीसरे ध्यान में 
पहुंच कर ध्यायी उपेक्षक, स्मृतिमान्‌ एवं सुख-विहारी कहा जाता है। चौथे ध्यान में 
सुख भी छूट जाता है। इस प्रकार सुख और दुःख, सौमनस्य एवं दौमनस्य के अस्त हो 
जाने से सुख-दुःख-विवर्जित उपेक्षामयी स्मृति-परिशुद्धि का चतुर्थ ध्यान में लाभ होता 
है। इस स्थिति में साधक परिशुद्ध, पर्यवदात, अनंगण, विगतोपक्लेश, मृदुभुत, कर्मेण्य, 
आनेज्ज्य-प्राप्त हो जाता है। चतुर्थ ध्यान में चित्त के आनेञ्ज्य अथवा निश्चलता का 
वहुत्र वर्णन है। 
इन चार ध्यानों का शान्तिपर्व (अध्याय १९५) में भी उल्लेख मिलता है। 
वहाँ यह कहा गया है कि इस चतुविध ध्यानयोग से योगी निर्वाण प्राप्त करता है। 
योगसूत्रों (१. १७) में भी सम्प्रज्ञात-समा धि का एक सदृश चतुर्घा विभाजन देखा जाता है 
जो कि स्पष्टतर है। इससे प्रतीत होता है कि वितक और विचार की व्याख्या कदाचित्‌ 
बुद्धधोप ने ठीक नहीं की है और प्रीति-सुख करण-गत सात्त्विक सुख है। ऐसे ही 
परवर्ती जैन ग्रन्थों में भी ध्यान के भेद वणित हैं। अभिधर्म के ग्रन्थों में चार ध्यानों को 
पाँच ध्यान कर दिया गया है। 
यह स्पप्ट है कि ध्यान कल्पना-प्रवण स्वप्निल अवस्था नहीं है, अपितु ध्यान में 
चित्त सर्वथा निस्तन्द्र एवं जागरूक रहता है । दूसरी ओर ध्यान विचार अथवा चिन्तन 
'भी नहीं है। वस्तुत: चिन्तन एवं संवेदन का निरोध ध्यान का मर्म है। ध्यान में चत्त 
नि३चल एवं उज्ज्वल हो उठता है। जैसे विश्‌ द्ध दर्पण में अथवा स्थिर एवं विमल जल में 


१८९-विद्यद्‌ और प्रामाणिक विवरण के लिए द्र ०--विसुद्धिमग्गो, पृ० ९५ प्र०। 
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पदार्थ यथाभत प्रतिविम्बित होते हैं, ऐसे ही ध्यान के द्वारा समाहित चित्त में परमार्थ 

का बोध स्वतः उत्पन्न होता है। समाहित चित्त में धर्म प्रादर्भत होता है” । स्थिर 

शुद्ध चित्त में जान का उदय अनेक प्राचीन दश्षनों में विशेषतः योगदर्शन में अभ्युपेत है । 

अनेक स्थलों में ध्यान-चतुप्टय को रूपछोक में ही सीमित मात्र गया है। उनके' 
पहले कामछोक मानव चेतना की औसत अवस्था है एवं उनके अनन्तर अरूपलोक- 
विपयक अनेक अरूप-ध्यान | इस क्रम में ध्यान-चतुप्टय निर्वाण का मार्ग नहीं रह 
जाता, क्योंकि निर्वाण रूप और अरूप दोनों के परे है । ऐसा प्रतीत होता है कि पहले 
ध्यान-चतुप्टय सम्बोधि का उपयोगी समझा जाता था, किन्तु पीछे उसकी एक भिन्न 
व्याख्या भी प्रस्तुत हुई। कुछ स्थलों में निर्वाण और निरोध-समापत्ति को प्रायः एक 
समझा गया है। इस दृष्टि के अनुसार संज्ञा-वेदितनिरोध की अवस्था ही ध्यान का चरम 

कास समझा जाना चाहिए। निरोध-समापत्ति योगदर्शन की असम्प्रज्ञात-समाधि 

के समान प्रतीत होती है। ध्यान और समाधि के रूप एवं अरूप धातु से संबद्ध होने के 
कारण यह मत भी विकसित हुआ कि शमथ भावना का प्रयोग केवल आनुपूर्वी में संस्कार 
निरोध ही है। विपश्यना अथवा ज्ञान-मार्ग सम्बोधि एवं निर्वाण के लिए आवश्यक है। 

आध्यात्मिक प्रगति--आध्यात्मिक साधना के मार्ग में प्रभति की विभिन्न अवस्थाओं 
के लिए आख्याभेद प्राचीनतम संदर्भो में स्पप्टत: उपलब्ध नहीं होता । प्रारम्भ में कदा- 
चित्‌ पृथग्जन, आये एवं अहृत्‌ की ही चर्चा थी। त्रिपिटक में अनागामी शब्द के अपारि- 
भाषिक प्रयोग की उपलब्धि इसे प्रमाणित करती है कि मार्ग-चतुप्टय का सिद्धान्त 
सर्वथा प्राचीन नहीं है। श्रामण्यफल-सूत्र में भी मार्गों एवं मार्गफलों के चतुप्टय की 
चर्चा प्राप्त नहीं होती । किन्तु पृथग्जन एवं आर्य का भेद अत्यन्त प्राचीन प्रतीत होता 
है। मज्िमनिकाय में पृथग्जन उस पुरुष को कहा गया है जोकि अहंकार तथा ममकार 
के मोह में फँसा हो । इस मोह के कारण वह अनात्म पदार्थों में आत्मग्राही रहता है एवं 
काम, भव और अविद्या के आख्वों से प्रेरित होकर कर्म करता है । 

१९०-तु ०--यदाहवे पातुभवन्तिधम्मा आतापिनों झायतो ब्राह्मणस्य ।--दे ० -- 
ऊपर । 

१९ १-पुग्गल-पञ्जत्ति में तीन संयोजनों को पृथग्जन का रक्षण साना है । तीन 
संयोजन हे--सत्कायदृष्टि, विचिक्त्सा एवं झीलब्नत-परामर्श । अन्यत्र 
संयोजन दस गिनाये गये हू । इनके अन्तर्गत तीन संयोजनों के अतिरिक्त सात 
प्रायः ये माने जाते हें--कामच्छन्द, व्यापाद, रूपराग, अरूपराग, मान, 
औद्धत्य एवं अविद्या । 

९ ऊझ 


१३० हु बौद्ध घ्मं के विकास का इतिहास 


अंगृत्तर-निकाय एवं पुग्गल-पञ्जत्ति में पृथग्जन के अनन्तर गोत्रभू की अवस्था भी 
कही गयी है। इन ग्रन्थों में गोत्रभू को आर्य नहीं माना है। कुछ अन्य परवर्ती ग्रन्थों में, 
जैसे कि पंटिसंमिदामग्ग और अभिधम्मत्थसंगह में, गोत्रभू को आये माना गया है। 
बुद्धघोष ने भी मार्ग-ज्ञान के बाद ही गोत्रभू-ज्ञान माना हैं । 

आरय॑त्व अथवा स्रोतआपत्ति का अथे है कि पुरुष निवृत्ति की ऐसी आध्यात्मिक 
धारा में पहुँच गया है जो उसे अनिवार्य रूप से सम्बो'व तक ले जायेगी। इसीलिए 
स्रोतआपन्न को अविनिपात-धर्म, नियत-सम्बोधिपरायण कटा गया है। 

जैसे पृथग्जन संसार की वाढ़ में मृत्यु से मृत्यु की ओर बहते रहते हैं, ऐसे ही उनके 
विपरीत आये-गण विद्या के द्वारा विमुक्ति की ओर नियत प्रवाहित होते हैं। स्नोत- 
आपन्न के लिए सात से अधिक जन्म शेप नहीं रहते ।* जब केवल एक ही जन्म शेप रहता 


१९२-आयेंत्व की प्राप्ति त्रोतआपत्ति से होती है, किन्तु गोत्रभू और स्रोतआपन्न 
के मध्य में श्रद्धानुसारी एवं घर्मानुसारी पुरुष माने जाते हैं। पुग्गलपञ्डात्ति 
के अनुसार जिनमें श्रद्धेन्द्रिय का प्राधान्य है वे श्रद्धानुसारी हैं एवं जिनमें प्रज्ञे- 
न्द्िय का प्राधान्य है वे धर्मानुसारी हैं । स्रोतआपत्ति होने पर श्रद्धानुसारी 
श्रद्धाविमुक्त कहलाता है एवं धर्मानुसारी दृष्टिप्राप्त । इनमें से पहले के 
कुछ आखवों का क्षय होता है, दूसरे के अधिक । 
निर्वाण की ओर जाने के लिए दो धुरियाँ हं--श्रद्धा और प्रज्ञा, तया 
दो अभिनिवेश हें--शसमथ और विपव्यना, एवं दो शीर्ष हें--उभतोभाग- 
विमुक्त और प्रज्ञा-विमुक्त । इनमें प्रज्ञाधपर और हामथाभिनिवेद्ञ के अनु- 
यायी स्लोतआपत्ति के मार्ग में धर्मानुसारी कहलाते हें, अगली छः अवस्थाओं 
में काय-साक्षी, एवं अहँत्व में उभतोभाग-विमुक्त। प्रज्ञाघुर एवं विपक्यना- 
भिनिवेद्ञ के अनुयायी स्रोतआपत्ति-मार्ग में धर्मानुसारी कहलाते हैं, अगली छः 
अवस्थाओं में दृष्टि-प्राप्त एवं अहेँत्व की अवस्था में प्रज्ञाविमुक्त । श्रद्धाघुर 
और दशमथाभिनिवेद्ञ के अनयायी स्रोतआपत्ति-मार्म में श्रद्धालुसारी कहलाते 
हैं, अगले छः में श्रद्धा-विमुक्त एवं अहुँत्व में उभतोभाग बिमुक्त । श्रद्धाधुर 
और विपक्यनाभिनिवेश के पथिक स्रोतआपत्तिमार्म में श्रद्धानूसारी, अगली 
छः अवस्थाओं में श्रद्धाविमुक्त एवं अहंत्व में प्रज्ञा-विमुक्त कहलाते हैं । 
१९३-बोद्ध धर्म और संघ में दृढ़ श्रद्धा, अवेत्यप्रसाद, एवं शीलवत्व स्रोतआयक्ति 
के अंग हैं । ज्नोतआपत्ति के अंगों से युक्त होने पर हिसा; अदत्तादान, काम- 
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है तब वह सहृदागामी कहलाता है। स्रोतआपन्न एवं सहृदागामी शील की परिपूर्ति 
करते हैं। जब इस लोक में पुनरागमन शेप नहीं रहता तब वह अनागामी की अवस्था 
कहलाती है। क्षनागामी समाधि की परिपूर्ति करता है। प्रज्ञा के द्वारा सवेथा आखव- 
क्षय होने पर अहंत्व की प्राप्ति होती है। प्रारम्भ में अहँत्‌ और बुद्ध का भेद स्पष्ट नहीं 
था, पर पीछे न केवल यह भेद विशद हुआ अपितु कुछ सम्प्रदायों में अहंत्‌ का पर्याप्त 
अपकर्ष घोषित किया गया । 

इस प्रकार यह स्पप्ट है कि मुक्ति मार्ग में प्रवेश और प्रगति की अवस्थाओं का 
विवेचन क्रमशः सूक्ष्म और विस्तृत हुआ। पृथग्जन और आर्य का भेद प्राचीनतम था । 
पीछे इन दो के अन्तराल में गरोत्रभू' की स्थिति कल्पित की गयी तथा आर्यत्व के विकास 
में स्रोतआपत्ति से अहँत्व तक चार मार्ग एवं उनके अनुरूप चार फल माने गये। उनमें 
भावना एवं विपश्यना के तारतम्य से अवान्तरभेद भी स्वीकार किये गये। महायान में 
आध्यात्मिक विकास की अवस्थाओं का और भी सूक्ष्म और विस्तृत चिन्तन हुआ । 


मिथ्याचार, मृषावाद एवं मद्यपान से मुक्ति होती है। स्रोतआपत्ति के अंगों 
की प्राप्ति के पदचात्‌ प्रीति, प्रामोद्य, प्रश्रव्धि और समाधि की वृद्धि होनी 
चाहिए तथा छः विद्याभागीय धर्मों की भावना करनी चाहिए । ये छः धर्म इस 
प्रकार हें---अनित्यानुपद्यना, दुःख, अनात्म, प्रहाण, विराग, एवं निरोध | चार 
आयंसत्यों के ज्ञान से ख्रोतआपत्ति पूर्ण निष्पन्न होती है। 


अध्याय ३ 


संघ का प्रारस्भिक रूप ओर विकास 


आयं-संघ 'अविलष्ट समाज --ऊपर कहा जा चुका है कि तथागत के समय में 
नाना ब्राह्मण और श्रमण परित्राजकगण विदित थे जिनमें अनेक अध्यात्मगवेषी कुल- 
पुत्र घरवार से प्रत्रजित होकर किसी शास्त्र अथवा आचाये के अनुशासन में ब्रह्मचर्य- 
वास करते थे। परित्राजकों के ये नेता संथी, गणी, गणाचार्य' कहे गये हैं और इनमें 
से कुछ के नाम तथा मत का उल्लेख प्राप्त होता है। इन गणों के आकार की पुप्कलता 
इससे प्रकट है कि राजगृह के संजय परित्राजक के २५० चेले बताये गये हैं और गया में 
जटिलों की संख्या १००० कही गयी हैं। परित्राजकों में कुछ व्यापक नियम और 
प्रथाएँ समान थीं। विश्वुद्धि के प्रयास में सभी संसार-त्याग पूर्वक ब्रह्मचर्य और अपरियप्रह 
का पालन करते थे और प्राय: सभी के संगठन में उपोसथ, वर्षावास आदि की प्रयाएँ 
विदित थीं। किन्तु उनमें आहार-विहार, वेश-भूषा आदि के नियमन का विस्तर अलूग- 
अलग गणों में अछग-अलूग था। इनमें केवल आजीवकों एवं निर्ग्रन्थों के गणों में 
प्रचलित नियमों का कुछ विवरण मिलता है और पहले प्रस्तुत किया जा चका है। 
वैदिक धर्म के अन्तर्गत ब्रह्मचर्य, वानप्रस्थ एवं संन्यास की जीवन-विधा भी अनुशासत- 
नियत थी। धर्म ब्रूत्रों में ऐसे नियमों का संग्रह है, किन्तु उपलब्ध धर्मसूत्र तथागत 
से पूर्वंकालीन नहीं कहे जा सकते । इनके पहले व॑खानस-स्ास्त्र एवं भिलु-सूत्र अवश्य 
रचे गये थे, किन्तु उनका अब ठीक पता नहीं चछता । यह स्पप्ट है कि भगवान वद्ध के 
समय मे यह धारणा अविदित न थी कि संसार छोड़ने पर भी परिब्राजकों को एक संग- 
ठित समाज का अंग वन कर अपनी चर्या सम्पादित करनी चाहिए। वस्तत इन परित्रा- 
जकों की स्थिति विविदिपा-संन्यास' के समान थी और उसमें ब्रह्मचर्य और संन्यास 
दोनों के ही लक्षण दृष्टिगोचर होते है। ब्रह्मचयं शिप्यत्वपर्वके और सयम-प्रयान है. 
सन्ल्यास अपरिय्रहत्मक । सनन्‍्नयास अथवा प्रत्रज्या में कुटम्व और सम्पत्ति के सुप्रक 
ममत्वमूलक सम्बन्ध का विच्छेद हो-जाता है और प्रत्नजित क्लिप्ट सामाजिकता 
के दायरे से वाहर हो जाता है। सल्ल्यास समस्त उपाधि-त्याग का ओर अत्ण॒व 
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नैष्कर्म्म का द्योतक है। ब्रह्मचरयं में गुरु-शिप्य के विद्यामूलक विशुद्ध आध्यात्मिक 
सम्बन्ध का जन्म होता है और एक संयम तथा साधन की अवस्था का। परिब्राजक 
अविद्याश्वित खशुद्ध समाज से निकल कर विद्या के विश्वुद्ध समाज में प्रवेश करता है। 
इस अक्लिप्ट सामाजिकता का विकास एवं उसका तात्त्विक बोध सर्वाधिक मात्रा में 
तथागत के द्वारा स्थापित भिक्षु-संघ में निष्पन्न हुआ । 

उत्पत्ति और वृद्धि--विनय के महावग्ग से ज्ञात होता है कि सारनाथ में तथागत 
की धर्मदेशना सुनकर सबसे पहले कौण्डिन्य नाम के पंचवर्गीय भिक्षु ने विमल धर्म 
चक्षु प्राप्त कर उनके निकट प्रत्र ज्या ली। कौण्डिन्य का नाम आज्ञात' कौण्डिन्य पड़ा । 
इसके अनन्तर वप्र (वंप्प), भद्विक (भद्दिय), महानाम और अश्वजित्‌ नाम के अन्य 
पंचवर्गीय भिक्षुओं ने भी 'धर्मचक्षु' और प्रव्नज्या का लाभ किया तथा इस प्रकार आर्ये+ 
भिक्षु संघ की नींव पड़ी । वाराणसेय श्रेष्ठिपुत्र यश और उसके मित्र विमल, सुवाहु, 
पूर्णजित्‌ और गवाम्पति तथा अन्य पचास मित्रों के प्रत्र ज्या-प्रहण करने पर संघ में 
तथागत के अतिरिक्त साठ भिक्षु हो गये जो कि सब अहंत्‌ थे। इनको भगवान बुद्ध ने 
नाना दिशाओं में जाकर प्रव्रज्या और उपसम्पदा देने की अनुमति प्रदान की। यह 
स्मरणीय है कि धर्म-प्रचार की ओर जितनी प्रवणता आय॑ संघ में रही उतनी किसी अन्य 
भारत के धर्म-शासन में नहीं । वाराणसी से गया जाते हुए तथागत ने तीस भद्गवर्गीय' 
मित्रों को शासन में प्रतिप्ठित किया और गया में १००० जटिलों को संघ में आक्ृष्ट 
किया। राजगृह में मगधराज विम्बिसार ने उनकी शरण ली और वेणुवन उद्यान 
भिक्षु संघ को दिया। यह स्मरणीय है कि पहला उपासक यश का पिता वाराणसेय 
श्रेष्ठी था। राजगृह में ही सझजय परित्राजक के २५० थिप्यों ने संघ में प्रवेश किया और 
इनमें कोलित और उपतिप्य भी थे जो कि मौद्गल्यायन और श्ारिपुत्र नाम से प्रसिद्ध 
हुए। इस विवरण से स्पष्ट है कि संघ की वहुत शी प्र ही आश्चर्यजनक वृद्धि और प्रचार 
हुआ। जहाँ एक ओर विभिन्न वर्णो और वर्गो ने अनेक कुल्पुत्रों ने प्रव्नज्या-प्रहण कर 
संघ में प्रवेश किया, दूसरी ओर प्रभावज्ञाली और समुद्ध राजकुछों और श्रेष्टियों की 
सहायता ने संब की सम्पत्ति को बढ़ाया। अपने परिनिर्वाण तक वृद्ध भगवान्‌ ने डड॑ 
वर्ष उत्तर प्रदेश और विहार में धर्म का उपदेश किया और सहम्रों भिक्षु और भिश्षुणी, 
उपासक और उपासिका उनके शिप्य बने तथा शाक्यपुत्रीय कहलाये। 

शास्ता और गुरुवाद--तथागत के समय के अन्य परिब्राजक-गणों में संचालक गुरु 
अथवा ज्ञास्ता अपने अनन्तर गण के नेतृत्व के लिए किसी उत्तराधिद्यारी को नियुक्त 
कर देते थे। इस प्रकार एक तरह का गुरुवाद अथवा महन्ताई उस समय के सावुओं 


श्३ढ बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


की जमात में सुविदित थी, किन्तु बुद्ध भगवान्‌ ने अपना उत्तराधिकारी किसी व्यक्ति- 
विशेष को न बनाकर धर्मानुशासन को ही भिक्षुओं के दिग्द्शक के रूप में छोड़ा । 
परिनिर्वाण के पहले वेलवग्राम में वर्षावास करते हुए तथागत बहुत बीमार पड़े थे। 
उस समय उन्होंने आनन्द से कहा भिक्षुसंघ मुझसे क्या चाहता है ? मैंने धर्म का 
निरदेप उपदेश कर दिया है, कुछ अपने पास छिपाकर नहीं रखा है। मैं यह नहीं 
सोचता कि मैं भिक्षु संघ का नेतृत्व करूँ, भिक्ष्‌ संघ मेरे पीछे-पीछे चले । ** “इसलिए 
तुम लोग आत्मदीप बनकर रहो, आत्मशरण, अनन्यशरण, धर्मदीप, धर्मशरण, अनन्य- 
शरण'**। परिनिर्वाण के परचात्‌ राजगृह में गोपक मौद्गल्यायन के स्थान पर 
मगध महामात्र वर्षकार ने आनन्द से पूछा कि शास्ता के बाद संघ का प्रतिशरण कौन 
है। आनन्द ने इसके उत्तर में धर्म को ही प्रतिशरण बताया । यह स्पष्ठ है कि प्रच- 
लित प्रथा के विरुद्ध शाक्यमुनि ने अपने शिष्यों का संगठन शास्तूमूछकक न कर शासन- 
मूलक किया था। 


उपनिषदों में आचार्य अथवा गुरु का अध्यात्मविद्या की अधिगति के लिए विशेष 
महत्त्व प्रतिपादित किया गया है और गुरु के वचन सुनने को ही ज्ञान का प्रधान द्वार 
माना गया है। वस्तुत: इस मत में शब्द अथवा श्रुति ही गुरुस्थानीय है और वेद की 
अपौरुषेयता ही वेदान्त-सम्मत सिद्धान्त है । श्रुति के द्वारा प्रवृत्तिधर्म में कर्म-विवान 
होने पर भी ज्ञान को कर्मंसाध्य नहीं माना गया है। परम्परया कर्म का उपयोग होते 
हुए भी नित्यसिद्ध ज्ञान के अनावरण के लिए श्रवण ही साक्षात्‌ मार्ग है। इस प्रकार 
वैदिक गुरु-शिष्य परम्परा श्रुति और तत्प्रकाइ्य ज्ञान के संक्रमण की परम्परा है। उप- 
निषदों में गुरुके निकट उपनयन, ब्रह्मचर्यवास, कर्म, धन आदि से गुरु की सेवा, परिप्रश्न, 
उपदेश एवं गुरु (अथवा ईश्वर ) की कृपा का विवरण प्राप्त होता है। इस उपनयन- 
रूप दीक्षा में प्रचलित उपचार के अतिरिक्त और किसी आध्यात्मिक रहस्य की सत्ता 


-विनय-साहित्य पर अर्वाचीन ग्रन्थों में फ्राउवाल्तर, अलियस्ट विनय एन्ड दि 
बिगिनिग्स आँव्‌ बुधिस्ट लिटरेचर विशेष रूप से द्रष्टव्य है। वेनयिक अन- 
शासन पर आधुनिक ग्रन्थ-हार्डो, ईस्ट्न मोनेशिज्म; सुकुमार दत्त, अर्लो 
बुधिस्ट मोनेशिज्म, फाइव हन्ड्रेड ईयर्स आँव्‌ बुद्धिज्मप; नलिनाक्ष दत्त, अर्लो 
मोनेस्टिक बुद्धिज्न जि० १; ई० आर० ई० ययाप्रसंग । 

२-दीघ०, सुत्तन्त १६॥ 
३-मज्ञिस ०, गोपकमोग्गलान सु० । 
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अस्पष्ट है। परा विद्या के निमित्त गुरु-शिष्य सम्बन्ध और ब्रह्मचर्यवास अपरा विद्या के 
निमित्त प्रथम आश्रम के सदृश ही कल्पित किया गया है। ऐसी ही कल्पना तथागत- 
कालीन परित्राजकगणों में भी उपलब्ध होती है, यद्यपि उनमें संसार से मुक्ति बहुधा 
कर्म अथवा क्रिया के द्वारा मानी गयी है। ऐसी स्थिति में गुरु क्रिया-कौशल का उप- 
देशक वन जाता है। भागवत धर्म अथवा ईसाई धर्म-जैसे प्रपत्ति मार्गों में अवतार के 
रूप में ईश्वर ही वास्तविक गुरु है और उसकी कृपा ही अध्यात्म-मार्ग का एक मात्र 
सम्वल है। प्रकारान्तर से यह कहा जा सकता है कि इन प्रस्थानों में गुरु के उपदेश 
से अधिक गुरु का महत्त्व है क्योंकि वस्तुतः गुरु स्वयं ही मार्ग है। तान्त्रिक अथवा 
सिद्धों के मार्ग गुरु की कृपा अथवा शक्तिपात से ही दीक्षा सम्पन्न होती है। दीक्षा से 
आध्यात्मिक साधन की योग्यता प्राप्त होती है। योग-मार्ग में साधक के वैयक्तिक 
स्वभाव और पूर्व संस्कारों के अनुकूल क्रिया के उपदेश के लिए एवं कर्म-जन्य अन्तरायों 
से बचाने के लिए सिद्ध गुरु की अपेक्षा है। यह स्पष्ट है कि प्रत्येक आध्यात्मिक मार्ग 
में गुरु का स्थान अनिवाय॑ है, किन्तु कार्य-भेद से उसके महत्त्व में भेद है। 

बुद्ध-शासन में गुरु का रूप है कल्याणमित्र का और कार्य है मार्ग-प्रदर्शन । शाक्‍्य' 
मुनि के शिष्यों को अपने बछ पर चलना और निर्भर रहना थाँ। इसीलिए उन्हें 
आत्मदीप अथवा आत्मशरण होने का उपदेश किया गया । इस यात्रा में धर्म ही उनका 
सहायक और नियामक है। संसार की घटनाएँ जिस कार्यकारण भाव से नियत हैं उसका 
एक पक्ष विद्या के द्वारा विमुक्ति की ओर ले जाता है। ठीक दिशा में पग रखने से वस्तु- 
तत्त्व का अनुरोध ही आध्यात्मिक लक्ष्य की ओर बढ़ाता है। इसीलिए धर्म को यान' 
अथवा मार्ग कहा गया है। धर्म ही बुद्ध की वास्तविक काय है। धर्म को देखना वुद्ध को 
देखना है। उनके शिप्य को भगवतो पृत्तो ओरसो धम्मजो' धम्मनिम्मितों धम्मदायादो' 
कहा गया है। यह स्पष्ट है कि बुद्ध अपने अनुयायियों का ध्यान अपने पार्थिव व्यक्तित्व 
से परे अपनी शिक्षा में सूचित अमृत पद और उस तक ले जाने वाले आध्यात्मिक नियमों 
और स्वभावगत प्रेरणा की ओर दिलाना चाहते थे और सच्चे शिक्षक की भाँति 
उनका अभीष्ट था कि उनके शिष्य अपने पैरों पर खड़े हों। इसीलिए उन्होंने संघ के 
संयोजक सूत्र को एक गुरु-परम्परा का रूप न देकर धर्म-विनय का रूप दिया। त्रिरत्न 
में शरण लेने की प्रथा होते हुए भी इस प्रथा से अन्य सम्प्रदायों में विदित शरणागति 
के मार्ग का अनुमान न करना चाहिए। अपने उपदेशों में भी भगवान्‌ बुद्ध ने शब्द को 


४ड-द्र ०--मज्ज्िम ० (रो० ) जि० ३, पु० ४-६॥ 
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कम महत्त्व दिया, अर्थ को अधिक । उनकी वाणी को वेदवत्‌ समझने एवं स्मरण करने 
की अभिलापा उनके कुछ शिप्यों ने प्रकट की थी, पर उन्होंने उसका प्रत्याख्यान किया 
और कहा कि सवको अपनी-अपनी वोली में उतकी शिक्षा का स्मरण करना चाहिए'। 
वैदिक परम्परा के प्रतिकूल उन्होंने शब्द के स्थान पर अर्थ को ही प्रतिशरण वताया और 
कहा कि यह अर्थ अन्ततोगत्वा प्रत्यात्मवेदनीय है। इस प्रकार प्राचीन सद्ध्म में झव्द- 
प्रमाण अथवा श्रुति, कृपा एवं भक्ति, तथा मन्त्र या शक्तिपातात्मक दीक्षा आदि का 
स्थान न होने से प्रचलित अर्थ में गुरुवाद का भी महत्त्व न था। उसमें शास्ता के द्वारा 
आध्यात्मिक जीवन में सहायता को एक गंभीर रहस्यमय प्रभाव न मानकर धर्म-विनय 
में संगृूहीत सिद्धान्त और साधन का प्रकट उपदेश ही माना जाता था। यह बात दूसरी 
है कि उस समय के सद्धमं की यह प्रचलित धारणा, जिसका तथागत ने समर्थन किया 
प्रतीत होता है, वस्तुत भ्रान्त हो । ऐसी दशा में यह भी सम्भव है कि तथागत के द्वारा 
इस आआान्ति' का समर्थन केवछ उपायकौशलजन्य अथवा साभिप्राय हो। बौद्ध परम्परा के 
अनुसार भगवान्‌ बुद्ध के उपदेश सुनने मात्र से अनेक उच्च अधिकारियों के चित्त आखव- 
विमुक्त हो गये एवं कुछ दिष्यों की उन्होंने अपनी अलौकिक शक्ति से सहायता की । 
यह निविवाद है कि शिप्यों को स्वावलम्बन का उपदेश देते हुए एवं अपने को केवछ 
मार्गप्रदर्शक बताते हुए भी भगवान्‌ बुद्ध के अलौकिक अनुभाव को कृपा अथवा शक्ति- 
पात से अन्य नहीं समझा जा सकता और न स्वयं उन्हें परमसिद्ध सद्गुरु से अन्य माना 
जा सकता है। इस दृष्टि से यह मानना होगा कि परिनिर्वाण के वाद भी शाक्यमुनि स्वयं 
अलौकिक रूप से शास्तृपद में आसीन हैं और उनकी अथवा धर्म की शरण लेना केवल 
उपचार, श्रद्धा-प्रकाशन अथवा रिद्धान्त-स्मरण न होकर एक जीवन्त आध्यात्मिक 
शक्ति की शरण लेना है। पर यह भी स्वीकार करना होगा कि इस प्रकार के सिद्धान्त 
का प्राचीनतम बौद्ध साहित्य में असन्दिग्ध प्रतिपादन नहीं मिलता यद्यपि परवर्ती बौद्ध 
साहित्य में यह अधिकाधिक महत्त्वश्चाली हुआ । 

संघ और गण--कुछ विद्वानों का कहना है कि गण-तन्त्र के प्रशंसक होन के 
कारण शाक्यमुनि ने अपने पश्चात्‌ संघ का नेतृत्व किसी व्यक्तिविद्येप को न सौप कर 
उसमें धर्म-राज्य' एवं गण-राज्य' स्थापित किया। यह सम्भावना भी प्रकट की गयी 
है कि कदाचित्‌ विनय में उल्लिखित अनेक गणतल्त्रीय प्रक्रियाएँ एवं पारिभाषिक शब्द 
बोद्ध संघ ने तत्काछीन गणराज्यों के प्रचलित व्यवहार से लिये हों और इस प्रसंग में 


५-०६०--चुल्लवर्ग, ऊपर उद्धृत ॥ 


अप मच  थ ऋल य 8 


संघ का प्रारम्भिक रूप और विकास १३७ 


ईसाई-संघ के विकास में रोमन साम्राज्य के प्रभाव का दृष्टान्त दिया गया । ये सम्भाव- 
नाएँ उपपन्न होते हुए भी निश्चित नहीं हैं। मगध के महामात्र वर्षकार से तथागत ने 
परिनिर्वाण से कुछ पहले राजगृह में कहा था कि उन्होंने वज्जियों को वेशाली के 
सारन्दद चैत्य में सात अपरिहाणीय धर्मों का उपदेश दिया था। जब तक वज्जी इन 
धर्मो का पालन करेंगे उनकी वृद्धि ही होगी, परिहाणि नहीं | वर्षकार ने भी इसका 
अनुमोदन किया और कहा कि ऐसी स्थिति में उपलायन' और सिथोमेद' को छोड़ कर 
राजा अजातद्त्रु वज्जियों पर विजय प्राप्त न कर सकेंगे । यहाँ उपदिष्ट वे सात अपरि- 
हाणीय धर्म इस प्रकार हँ--अक्सर सम्मिलित होना, और समग्र सम्मिलित होकर 
गण-कार्य को निवाहना, यथाकप्रज्ञप्त पुराने वज्जि-धर्म को वरतना, बड़े-बूढ़ों का सम्मान 
और अनुसरण करना, कुरू-स्त्रियों और कुलकुमारियों का अनपहरण, चैत्यों की पूजा 
और यथापूर्व वबलिहरण एवं अहंतों की रक्षावरणगुप्ति का सुसंविधान। इन प्रथाओं में 
एक एक परम्परावादी गणतनन्‍्त्रीय (कन्सवेंटिव डेमोक्रेटिक ) आदर्श झलकता है जिससे 
बके (छप्ा८८) का चित्त प्रसन्न हो जाता। दीघनिकाय के अग्गञ्ज सुत्तन्त में राज्य 
की उत्पत्ति पर प्रकाद्य डाला गया है, यद्यपि यह सन्दर्भ दीघनिकाय के प्राचीनतम स्तर 
का नहीं कहा जा सकता । इसके अनुसार राजकीय अनुशासन अथवा दण्ड की आवश्य- 
कता आदर्श-च्युत समाज में ही होती है। अर्थ और काम ही समाज की इस च्युति 
के कारण हैं। परिग्रह और लिप्सा से विवाद और कलह जन्म लेते हैं और इनके निवारण 
और नियमन के लिए राज्य की आवश्यकता होती है। इस दृष्टि से राज्य की सत्ता 
मनुष्य के स्वभाव पर आश्रित न होकर उसके दोषों पर आश्रित है। पहले राजा को 
महासम्मत' कहा गया है क्योंकि वह सारी प्रजा से चुना गया था। यहाँ पर भी राज्य 
का जनतान्त्रिक आदर्श स्वीकार किया गया है। 

तथागत के लिए भिक्षुसंघ का संगठन गण-राज्यों के संविधान से सवेथा असम्बद्ध 
न था, यह इससे स्पप्ट हैं कि महापरिनिर्वाण सूत्र में वज्जियों के सात अपरिहेय धर्मों 
का उल्लेख कर वे भिक्षु संघ को वैसे ही सात अपरिहेय धर्मों का उपदेश करते पाये जाते 
हैं जिनसे संघ की निरन्तर वृद्धि हो और हानि की सम्भावना न रहे। पहले चार धर्म 
सर्वथा अनुरूप हँ--संघ की सच्निपात-वहुलता, समग्रता, यथाप्रन्नप्त शिक्षापदों का 


६-द्र ०--जायसवाल, हिन्दू पॉलिटी; मजुमदार, कॉरपोरेट काइफ इन एन्दोन्ट 
इण्डिया, गोकुलदास डे, डेमॉक्रेसी इन दि बुधिस्ट संघ । 
७-दीघ० सुत्त १६॥ 


श्३८ बौद्ध घर्म के विकास का इतिहास 


असमुच्छेद, और स्थविर भिक्षुओं का सत्कार। शेष तीन धर्म हैं--तसृष्णा के वश्ञ में न 
होना, आरण्यक शयनासन में सापेक्ष होना और प्रत्यात्म-स्मृति को उपस्थापित करना ॥ 
वर्तमान महापरिनिर्वाण सूत्र में इन सात के अतिरिक्त अन्य अनेक अपरिहेय-धर्म-सप्तकों 
की सूचियाँ दी गयी हैं, किन्तु उनकी प्राचीनता अथवा प्रसंगानुकूलता सन्दिग्ध है। 
पहले कहे हुए सात-घर्मो में भिक्षु संघ को स्पष्ट ही गण-राज्य के अनुरूप माना गया है, 
और इस प्रकार के संगठन की सफलता का सूत्र यह बताया गया है कि सब लोग मिल- 
जुल कर और आपस में बातचीत कर निर्णय लें, परम्परा के अनुसार चलें और बड़े- 
बूढ़ों का नेतृत्व स्वीकार करें। 

आवासिकता' को वृद्धि--इन अपरिहानिय धम्मों' में आरण्यक शयनासन का 
उल्लेख महत्त्वपूर्ण है क्योंकि इससे इनकी प्राचीनता सिद्ध होती है। तथागत के जीवन- 
काल में भिक्षुओं की चर्या में एक बड़ा परिवर्तन स्पप्ट हो गया था। भिक्षु संघ में पहले 
एकान्तशीलता का प्राधान्य था, पीछे क्रमशः संवासशीलता का हुआ। अनेक प्राचीन 
स्थलों में भिक्षु के लिए खड़गविषाण (गैंडे) के समान एकाकी जीवन की प्रशंसा की गयी 
है, साथ ही यह निविवाद है कि पीछे इस एकाकिता का स्थान आवासिकता ने अधिका- 
धिक ले लिया। देवदत्त ने भिक्षुओं के लिए कठोर चर्या के विधान का अनुरोध किया 
था*। और उसकी बात का तिरस्कार इसका द्योतक है कि भिक्षुओं के लिए आरण्यक 
चर्या विरल हो चली थी। इस परिवतेन के स्पष्ट ही अनेक कारण थे। तथागत के 
साहचये का औत्सुक्य और भिक्षुओं की संख्या-वृद्धि उनकी एकान्त चर्या के पक्ष में न थी। 
पौषध में भिक्षुओं के लिए नियत रूप से सम्मिलित होना आवश्यक था और वर्षावास 
में उनके लिए चारिका का निषेध था। समृद्ध उपासकों ने संघ की सुविधा के लिए 
विहार वनवाये और दान दिये । अपरिहानिय धम्मों' में परिगणित गणतंत्रता का 
आग्रह था कि भिक्षु अक्सर समग्र रूप से सम्मिलित होकर संघ-कार्य सम्पन्न करें। इन 
सबका यह स्वाभाविक परिणाम था कि भिक्षुओं में एक संगठित आवासिक जीवन का 
विकास हुआ। 

भिक्षुओं की संख्या एवं उनके विहारों की समृद्धि के साथ भिक्षुसंघ के संगठन 
में परिवर्तेन होता गया । तथागत ने विभिन्न अवसरों पर भिक्षुओं के अनुशासन के लिए 
नाना नियमों की स्थापना की थी। उनके ये नियम-वाक्य शिक्षापद कहलाते थे और 


८-उदा० सुत्तनिपात, खग्गविसाण सुत्त । 
९-विनय, ना० चुल्लवग्ग, पृू० २९८-९९। 


जे 


संघ का प्रारम्भिक रूप और विकास १३९ 


उनका संग्रह धर्म-विनय अथवा विनय । विनय के अर्थ अनुशासनार्थ शिक्षा होते हैं । 
यद्यपि विभिन्न सम्प्रदायों में उपलभ्य प्रस्तुत विनयों में शिक्षापदों का एवं तत्सम्वन्धी 
ऐतिहा और कथाओं का संग्रह और सम्पादन प्रधानतया प्रथम बुद्ध-शताब्दी का कार्य ' 
तथापि उनके कुछ अंश अत्यन्त प्राचीन हैं और उनसे बौद्ध संघ के मूल-रूप की 
कल्पना की जा सकती है । 
संघ और गण--जहाँ एक ओर अपने संगठन की जनतन्‍्त्रात्मकता के कारण बौद्ध 
भिक्षुसंघ समकालीन राजकीय गणों की याद दिलाता है, दूसरी ओर उसमें वर्णभेद का 
ति रस्कार भी इन गणों से उसके सम्बन्ध का समर्थन करता माना गया है। किन्तु, 
यद्यपि इन गणों में ब्राह्मणों का आपेक्षिक निरादर और क्षत्रियों का विशेष सम्मान होता 
था, यह नहीं कहा जा सकता कि इनमें वर्ण-मेद-निरपेक्ष समाज की 'आदिम-जन-गत' 
(प्रिमिटिव ट्राइबल) थाती अक्षुण्ण थी अथवा नवीन सुधारवादी कल्पना का विशेष' 
स्थान था। वस्तुतः भिक्षुसंघ का मूल मुनियों की परम्परा में ही खोजना चाहिये। 
यह परम्परा अवैदिक थी और इसमें वर्ण-धर्म का प्रवेश सर्वथा दुर्बोध होता । तत्त्वतः 
भी वर्ण-भेद प्रवृत्तिमय जीवन की अपेक्षा रखता है और वर्ण-धर्म प्रवृत्ति-धर्म का अंग 
है। लौकिक एषणाओं से निवृत्ति के प्रयास में उसकी सार्थकता नहीं रहती। अतएवं 
न केवल बौद्ध भिक्षुओं में वर्ण एवं जाति के भेद की उपेक्षा थी, ब्राह्मण संन्यासियों में भी 
इस प्रकार का भेद स्वीकार नहीं होता था। यह अवश्य है कि जहाँ ब्राह्मणों के अनुसार 
संन्यास की व्यवस्था सब वर्णो के लिए नहीं है, बौद्धों में ऐसा कोई प्रतिबन्ध नहीं माना 
जाता था। वस्तुतः भगवान्‌ बुद्ध ने वर्ण-मेद की न केवल संघ के अन्दर अथवा उसमें 
प्रवेश की दृष्टि से उपेक्षा की अपितु उन्होंने वर्ण-व्यवस्था के सिद्धान्त का ही खण्डन 
किया*। उन्होंने बताया कि तत्त्व-दृष्टि से चार वर्णों में जाति-भेद न दीखकर केवल 
कर्म-भेद ही दीख सकता है। जन्म के स्थान पर कर्म के आधार को रख कर समा ज के 
वर्ग-भेद को समझने का यह प्रयास प्राचीन ब्राह्मण साहित्य में भी यत्र तत्र देखा जा 
सकता है, विशेषतया महाभारत में । यह दृष्टि स्पप्ट ही तकमूल क और सुधारवादी है । 


१०-द्र०--फ्राउवाल्नर, पुर्वे० । 

११-उदा० दीघ० अम्बट्ठसुत्त । 

१२-तु० जें० बी० आर० एस०, १९५७, पृ० ३९८॥। 

१३-द्र ०--काणे, पूर्व, जि० २ भा० २, पु० ९४२-४४। 

१४-द्र ०--मज्िस, अस्सलायनसुत्त, वासेट्ठ०; सुत्तनिषात, वासेट्ठ्सुत्त । 


१४० बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


प्रश्नज्या--अपने पहले शिप्यों को भगवान्‌ बुद्ध ने स्वयं ही प्रत्रज्या दी थी। 
पंचवर्गीय भिक्षुओं ने संघ में प्रवेश यह कह कर मांगा था कि 'हम लोग भगवान्‌ के 
निकट प्रव्नज्या पाएँ, उपसंपदा पाएँ और झ्ञास्ता ने यह कह कर उनको दीक्षित किया था 
कि आओ , धर्म स्वाख्यात है, अच्छी तरह दुःख के नाश के लिए ब्रह्मचर्य का पालन 
करो” जटिलों ने और राजगृह में संजय के चेलों ने भी इसी प्रकार प्रन्न ज्या प्राप्त की । 
जब से भगवान्‌ बुद्ध ने भिक्षुओं को धर्म के प्रचार के लिए नाना दिद्याओं में भेजा 
उन्हें प्रत्नज्या एवं उपसंपदा देने की अनुमति प्रदान की । कपिलवस्तु में राहुल-कुमार की 
प्रश्नज्या इस प्रकार शारिपूत्र के द्वारा सम्पन्न हुई। प्रत्नज्या के प्रार्थी को सिर और डाढी 
मूड़वा कर, काषाय-वस्त्र पहन, उत्तरासंग एक कन्धे में कर, वैठ कर और हाथ जोड़- 
कर तीन वार यह कहना पड़ता था-- बुद्ध की शरण जाता हूँ, धर्म की दरण जाता हूँ 
संघ की शरण जाता हूँ । 
पन्द्रह वर्ष की अवस्था से कम के व्यक्ति को प्रव्रज्या नहीं दी जा सकती थी । शुद्धों- 
दन शाक्‍य के अनुरोध से तथागत ने यह भी स्वीकार किया कि माता-पिता की अनुमति 
बिना पुत्र को प्रव्रज्या न दी जाए। कुष्ठ, गण्ड (फोड़ा ), किछास (एक प्रकार का चर्म 
रोग), शोष (क्षय), एवं अपस्मार (मृगी) इन पाँच रोगों से पीड़ित व्यक्तियों को 
प्रव्नज्या के अयोग्य माना जाता था। अंगहीन अथवा विक्ृत अंग वालों को ग्रनब्नज्या 
नहीं दी जा सकती थी और न हिजड़ों, उभयलिग्रियों अथवा मनुप्यदेही पशुओं को । 
ऐसे ही राज-सैनिक, ध्वज बन्ध चोर (डाक्‌ ), काराभेदक चोर (जेल तोड़ने वाला), 
लिखितक चोर (नामदर्ज, जहाँ देखा जाय, वहीं मारा जाय' ), कपाघात से दण्डनीय, 
लक्षणाह्वत (दागा हुआ), ऋणी, एवं दास को भी प्रत्रज्या का अनधिकारी समझा 
जाता था”। इन निषेधों का तात्पर्य स्पष्ट है। संघ में ऐसा कोई व्यक्ति प्रविप्ट न होना 
चाहिए जो पहले से ही कानून के शिकंजे में जकड़ा हो और जिसके कारण समस्त संघ 
राजकोप अथवा अपकीति का भागी हो। उपर्युक्त रोगियों, अपराधियों और असमर्थों 
के अतिरिक्त मातृघातक, पितृघातक, अरद्धंघातक एवं भिक्षणीदूषक, इन घोर पापियों 
को भी प्रव्रज्या का निषेध था। तथागत के रुधिरोत्पादक, संघर्भेदक, एवं चोरी से संघ 
में ग्रविष्ट व्यक्ति भी प्रव्न ज्या के अयोग्य थे । 


१५-उदा० विनय ना०, महावग्ग, पु० १६॥ 
१६-वही, भू० २४ । 
१७-वही, पू० ७३-८२ 


है 


जि आल मर. 


संघ का प्रारम्भिक रूप और विकास श्४१ 


जो पहले से किसी वौद्धेतर परित्राजकगण के अनुगत थे उनके लिए आवश्यक 
था कि वे संघ में प्रवेश के अनन्तर चार महीने तक परिवास ( प्रोवेशन' ) व्यतीत करें 
और इस समय में उनके आचरण को परखा जाता था। केवल जटिलों और शाकयों के 
लिए अपवाद था क्योंकि जटिल अथवा तृतीयाश्रमी कर्मवादी एवं क्रियावादी थे तथा 
शाक्‍्य लोग तथागत के सजाति थे” । इन नियमों के अनुसार संघ में प्रवेश सभी 
जाततेयों, वर्गों एवं देशवासियों के लिए सम्भव था । जहाँ वैदिक धर्म एक विशिष्ट 
जाते और समाज के लिए ही अपने को वैध मानता था, वौद्ध धर्म और संघ परवर्ती 
ईसाई संघ के समान सार्वभौम था । 

प्रारम्भ में बौद्धों की संन्यासदीक्षा तथागत की शरण लेने से ही सम्पन्न हो जाती 
थी जैसा कि पंचवर्गीय भिक्षु आदि के उदाहरण से स्पप्ट है। क्रमशः तथागत के किसी 
योग्य शिष्य को अपना उपाध्याय वनाकर और उसके निकट त्रि-शरण गमन के द्वारा 
संन्‍्यासदीक्षा सम्पन्न होने लगी। ऐसा प्रतीत होता है कि अनेक अल्पवय एवं अपरि- 
पवव भिक्षुओं के संघ में प्रवेश के कारण और तथागत की व्यक्तिगत जानकारी के क्षेत्र 
में उनके कम आ सकने के कारण प्रत्नज्या और उपसम्पदा का भेद स्थापित हुआ और 
साथ ही उपसम्पदा के नियम में परिवर्तन हो गया | उपाध्याय के अतिरिक्त आचार्य 
का भी विधान हुआ। संघ में प्रवेशाथियों की संख्या बढ़ने से और उनकी तथागत के 
अतिरिक्त अन्य भिक्षुओं के द्वारा दीक्षा सम्पन्न होने से इन परिवततनों का विधान युक्ति- 
युक्त प्रतीत होता है और इनकी आवश्यकता सम्भवत: तथागत के जीवन-काल में ही 
अनुभव गोचर हुई होगी । 

उपाध्याय और आचार्ये--प्रस्तुत विनय के अनुसार प्रत्नज्या प्राप्त करने पर पहले 
भिक्षु श्रामणेर कहलाता था और उसे एक उपाध्याय और एक आचार्य चुवकर उनके 
“निश्चर्या में रहना पड़ता था। उपाध्याय में शिप्य अथवा सार्थविहारी को पिता-बुद्धि 
और सार्थ-विहारी में उपाध्याय को पुत्र-बुद्धि रखनी होती थी | थ्रामणेर के लिए 
उपाध्याय की विविध सेवा विहित थी। वस्तुतः उपाध्याय और श्रामणेर का संबंध 
बहुत कुछ वैसा ही था जैसा कि वैदिक परम्परा में गुरु और शिप्य का। आचार्य और 
उपाध्याय के कर्तव्यों में भेद करता कठिन है। कदाचित्‌ आचार्य अन्तेवासिक को ध्यान 
के लिए उपयुक्त कर्मस्थान का उपदेश देता था और उपाध्याय की अनुपस्थिति में 


१८-वही, पु० ७३-७६ । 
१९-वही, पु० ५३-५४ | 


श्डर बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


उसका स्थान ग्रहण करता था । उपाध्याय एवं आचार्य होने के लिए कम-से-कम दस 
वर्ष वाला भिक्षु होना आवश्यक था। श्रामणेर को दस शिक्षापदों के अनुसार शील 
का पालन करना चाहिये । कम-से-कम वीस वर्षों की अवस्था होने पर और उचित 
योग्यता प्राप्त करने पर श्रामणेर उपसम्पदा का अधिकारी होता था। पहले त्रि-श रण- 
गमन से और पीछे ज्ञप्तिचतुर्थ कर्म के द्वारा उपसम्पदा दी जाती थी । 

शिक्षापद---श्रामणे रों के लिए विद्वित दस शिक्षापदों का आशय उनके लिए प्राय: 
उस प्रकार के संयम के जीवन का विधान था जैसा कि वैदिक परम्परा में ब्रह्मचारियों 
के लिए सुविदित है। दस शिक्षापदों में दस विरतियाँ अथवा वर्जनाएँ संगृहीत हैं-- 
प्राण-हिसा से विरति; चोरी से; अ-ब्रद्म चर्य से; झूठ बोलने से; ग़राव और नशञ्यीढी 
चीजों से; दोपहर के वाद भोजन करने से; नाच, गाना-वजाना, और तमाशा देखने 
से; माला, गन्ध, विछेपन और अलंकरण से ; ऊंची शय्या और वहुम्‌ल्य शय्या से; सोना- 
चांदी ग्रहण करने से। इन दस निपेधों से श्रामणेरों का शील परिभाषित होता था । 

चार निश्रय--उपर्युकत शील के अतिरिक्त श्रामणेरों को चार निश्चय' बताये 
जाते थे। इन निश्चयों' का विनय में एक परिवर्धित रूप दीख पड़ता है जो कि प्रत्येक 
निश्चय के साथ अतिरेक छाभों के संयोजन से निप्पन्न हुआ है । विनय के कुछ स्थलों में 
पाँच भिक्षुओं के पिण्डपात, चीवर, दयनासन, एवं ग्लानप्रत्ययभेपज्य के विपय में प्रश्न 
और तथागत के द्वारा उनके संक्षिप्त उत्तर दिये गये हैं जिनमें वस्तुतः अतिरिक्त-लाभ- 
वर्जित निश्चय संगृहीत है । यह सुझाव प्रस्तुत किया गया है कि ये पाँच भिक्षु' कौण्डिन्य 
आदि पंचवर्गीय भिक्षु ही थे और उनके लिए इस मूल-निश्र य-चतुप्टय का विधान कदाचित्‌ 
तथागत का सवसे पहला वैनयिक अनुझासन था जो कि उस समय से एकान्त-चर्या- 
प्रधान एवं आरण्यक-प्राप्त भिक्षु-जीवन के आदर्श का निरूपण करता है। इस अनु- 
शासन में अतिरेक लछाभों का समावेश परवर्ती संघारामों और विहारों के संवासप्रधान 
भिक्षुजीवन की सूचना देता है। किन्तु यह परिवर्तन तथागत के जीवन-काल में ही 
स्पप्टतः प्रारम्भ हो गया था । 

विनय में चार निश्चयों का विवरण इस प्रकार मिलता है--भिक्षा में मिला हुआ 
भोजन प्रत्नज्या का पहला निश्चय है, पड़े चिथड़ों का वनाया हुआ चीवर दूसरा निश्रय 
है, वृक्ष के नीचे निवास तीसरा निश्चय है, एवं गोमूत्र की भेषज चौथा निश्चय है। 


२०-०० दत्त, अर्ली समौनेस्टिक बुद्धिज््म, ज़ि० १, पृ० २८४ ॥। 
२१-तु० फ्राउवाल्नर, पूर्व० पृ० १३३-३५। 


संघ का प्रारम्भिक रूप और विकास १४३ 


पहले निश्रय के साथ अतिरेक-लाभ के रूप में संघभोज, निमन्त्रण, उपोसथ के दिन का 
भोज एवं प्रतिपद्‌ के दित का भोज भी अनुमत थे। पंसुकूल-चीवर (पांशु-कूल) के 
अतिरिकक्‍त क्षौम, कार्पास, कौशेय, कम्बल, सन, एवं भांग की छाल के वस्त्र भी अनुज्ञात 
थे । वृक्ष-फूल-वास के अतिरिक्त विहार, अड्ढ़योग (आड्चयोग, अर्ध योग ? ), प्रासाद, 
हम्यं और गृहा भी विहित हैं। औषध में अतिरेक-लाभ के रूप में घी, मक्खन, तेल, 
मधु और खांड का प्रयोग भी किया जा सकता था। तीसरे निश्चय में अनुमत अतिरेक- 
ल्यभ विशेष रूप से संघ की वृद्धि और समृद्धि सूचित करता है। यह भी स्मरणीय है 
कि बौद्धों के विरोधी उन्हें अक्सर आरामपसन्द और अतपस्वी कहते थे। स्वयं भिक्षु- 
संघ के अन्दर देवदत्त ने यही बात कही और चाहा कि भगवान्‌ बुद्ध अनुशासन को कड़ा 
बनाएं तथा भिक्षुओं को आदेश दें कि वे यावज्जीवन आरण्यक पिण्डपातिक, पांशुक्‌- 
लिक, एवं वृक्षमूलिक रहें और मत्स्य-मांस का कभी भक्षण न करें। तथागत इससे 
सहमत नहीं हुए। कालान्‍्तर में संघ के अन्दर कठोर तपस्वियों के वर्गों का विकास 
हुआ जो कि विभिन्न धुतंगो' का आचरण करते थे। 
उपोसथ--परिनिर्वाण के अनन्तर वर्षकार को समझाते हुए आनन्द ने कहा कि 
एक ग्राम-दक्षेत्र में जितने भिक्षु रहते हैं सब उपोसथ के दिन एकत्र सम्मिलित होते हैं और 
तथागत के द्वारा उदिष्ट प्रातिमोक्ष का पाठ करते हैं तथा जिस भिक्षु को आपत्ति अथवा 
व्यतिक्रम होता है उसे यथाधर्मं अनुशासित करते हैँ । इसी प्रकार धर्म के ढ्वारा संघ का 
संचालन होता है। इस सुत्तन्त से स्पप्ट है कि प्रातिमोक्ष और उपोसथ भिक्षुसंघ के अत्यन्त 
:“ब्राचीन काल से लक्षण रहे हैं। वैदिक धर्म में दर्श और पूर्णमास की पाक्षिक दृष्टियों का 
बहुत महत्त्व था। इनके लिए यज्ञ के पूर्व यजमान को दीक्षित होकर उपवास आदि 
विशेष नियमों से रहना पड़ता था और इस ब्रत काल को उपवसथ कहा जाता था । 
ब्राह्मणों के परवर्ती ग्रत्थों में सं्यासियों के लिए आरण्यकों अथवा उपनिपदों के आवर्तन 
का विधान पाया जाता है। विनय के अनुसार अन्य पारिब्राजकगण चतुर्दशी, पूर्णमासी, 
और पक्ष की अष्टमी को एकत्र होकर धर्मोपदेश करते थे और उनके पास लोग धर्म 
सुनने के लिए जाया करते थे। मगधराज विम्बिसार ने तथागत से प्रार्थना की कि वे 
भी वौद़ों में इस प्रकार के उपोसथ का विधान करें जिसे कि तथागत ने स्वीकार किया _। 


२२-मज्झिम० ना० जि० रे, पु० ७१॥। 
२३-यथा, हतपथ (अच्युत ग्रन्थमाला), जि० १, पृ० २। 
२४-विनय, ना० महावग्ग, पृ० १०५॥ 


श्४४ड बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


इससे स्पप्ट है कि परित्राजकों के प्रचलित व्यवहार को देखकर बौद्ध सघ में पक्ष की 
विशिष्ट तिथियों में एकत्र होकर धर्मोपदेश की प्रथा का प्रारम्भ हुआ। मद्गापदा' 
सुत्तन्त के अनुसार विपश्यी बुद्ध ने अपन शिष्यों को प्रति ६ वर्ष में एक बार प्रातिमोक्ष 
पाठ के उद्देश्य से एकत्र होने का उपदेश दिया। विपश्यी बुद्ध ने प्रातिमोक्ष का इस 
प्रकार उपदेश किया था, जिसे भिक्षु संघ दुृहराता था-- 


“खन्ती परम॑ तपो तितिक्खा 
निब्बानं परम वदन्ति बुद्धा । 
नहि. पब्वजितो परूपषधाती 
समणो होति परं विहेठयन्तों ॥ 
सब्बपापस्स अकरणं कुसलछस्स उपसम्पदा । 
सचित्तपरियोदप्न एतं बुद्धान सासनं ॥॥ 
अनूपवदादो अनूपद्यातो पातिमोक्खे व संबरो । 
मत्तज्मता चभत्तरिस॑ पन्तन्‍्व सयनासन ॥ 
अधिचिते च्च आयोगो एतं बुद्धान सासने॥” 
(दीघ० ना० २, पृ० ३९) 
अर्थात्‌ भान्ति और तितिक्षा परम तप है, निर्वाण को वुद्धों वे परमार्थ कहा है 
प्रत्रजित श्रमण दूसरों को दुख और हानि नहीं पहुँचाते। कोई पाप न करता, पुण्य 
सम्पादित करना और अपने चित्त को निर्मल रखना, यही वुद्धों का शासन है। दूसरों की 
न निन्‍दा करना, न हिसा, प्रातिमोक्ष में संयमपालन करना, भोजन में मात्रा जानना, 
विविकत दयनासन का सेवन करना और ध्यान में मन छगाना, यही बुद्धों का शासन 
है । इस उल्लेख से कदाचित्‌ यह सूचित होता है कि प्रारम्भ में उपोसथ के अवसर पर 
तथागत की प्रमुख भिक्षाएँ संक्षेप में दृहरायी जाती थीं और यही धर्मोपदेश का रूप 
था। इस अवसर पर प्रत्येक भिक्षु के लिए आवश्यक था कि वह परिशुद्ध-शील हो । 
अशुद्ध होने पर अपने अपराध की प्रतिदेशना अथवा स्वीकार किये विना वह उपोसव 
में सम्मिलित नहीं हो सकता था। क्रमणः उपोसयथ का यही प्रवान कार्य हो गया। 
समग्र संघ की उपस्थित में अपराधों की एक सूची पढ़ी जाती थी जिसे प्रातिमोक्ष की 
आवृत्ति कहा जाता था और दोपी भि्षुओं को अपने अपराधों की प्रतिदेशना करनी 
होती थी। क्षुद्र अपराध आदेगना और चेतावनी से क्षालित हो जाते थे । गरुतर 
अपराध के लिए द्िनान्तर में कुछ भिक्षुओं की परिपद्‌ बुन्ययी जाती थी। है 
हा 


संघ का प्रारम्भिक रूप और विकास श्ढ्पु 


उपोसथ के लिए आवास में एक विशज्ञिप्ट अगार निश्चित होता था और समय से 
पूर्व उसे ज्ञाइ-वुहार कर वहां आसन, दीप तथा जल का प्रवन्ध करना आवश्यक्र था। 
इसे उपोसथ का पूर्व-करण कहा जाता था। सभी भिक्षुओं को स्वयं अथवा प्रतिनिधि 
के द्वारा उपस्थित होना पड़ता था। रोगी भिक्षु अपना छन्द (मंत) एवं परिशुद्धि 
दूसरे के द्वारा सूचित करता था। ऋतु के अनुसार उपोसथ की एवं उपस्थित भिक्षुओं 
की गणना आवश्यक थी। इन कार्यो को उपोसथ का पूर्वकृत्य कहा गया है। पहले, 
अववाद अथवा भिक्षुणियों को उपदेश भी इस पूर्व-कृत्य का अंग माना जाता था । 

आनन्द के द्वारा वर्षकार को दिये हुए उत्तर में यह कहा गया है कि प्रातिमोक्ष 
पढ़ने वाले भिक्षु को संघस्थविर, संघपिता अथवा संघपरिणायक माना जाता था। 
उसके लिए आवश्यक था कि वह स्वयं प्रातिमोक्ष-संवर में निष्णात, धर्म विद्‌, सन्तोषी, 
ध्यान-कुशल एवं अभिज्ञाएँ प्राप्त किये हो। 

उपोसथ में संघ का समग्र रूप से सम्मिलित होना अभीष्सित था, अतएवं संघ की 
सीमा-निर्वा रण के लिए नियम वनाये गये । यहाँ पर यह स्मरणीय है कि संघ शब्द कभी 
चातुदिश संघ के लिए प्रयुक्त होता है, कभी स्थानीय संघाराम अथवा आवास के लिए । 
स्थानीय संघ की ही सीमा बाँधी जाती थी और उसी के अन्दर समग्रता अपेक्षित थी । 
आनन्द के उत्तर म ग्रामक्षेत्र का उल्लेख स्थानीय सीमा का प्रायिक विस्तार बताता 
है। साधारण तौर से प्रातिमोक्ष-परिपद्‌ में भिक्षुओं के लिए तीन चीवर धारण कर 
आना विहित था। यदि सीमा के अन्दर कुछ आगन्तुक भिक्षु हों तो आवासिकों के 
साथ उपोसथ में उनकी उपस्थिति भी आवश्यक थी । चार से कम भिल्नु होने पर प्राति- 
मोक्ष की सभा नहीं की जा सकती थी। 

प्रातिमोक्ष--पालि का पाटिमोक्ख अथवा पातिमोक्ख संस्कृत ग्रन्थों में प्रातिमोक्ष 
के रूप में प्राप्त होता है। वस्तुतः पातिमोकख शब्द की व्यूत्पत्ति प्रतिपुर्वक मुच्‌ धातु 
से माननी चाहिए । और उसकी शुद्ध संस्कृत छाया प्रतिमोक्ष्य होनी चाहिए न कि 
प्रातिमोक्ष । प्रतिमोक्ष्य का अर्थ है 'जो (धर्मसंवर) प्रतिमुक्त अथवा आवद्ध किया 
जाय । कवच, कुण्डल आदि प्रतिमुक्त' किये जाते हैं। धर्म के नियम भी एक प्रकार का 
कवच अथवा आभरण हैं जो भिक्षु से आवद्ध होने चाहिए। विनय में पातिमोक्‍्ख का 
व्युत्पत्तिमूलक अर्थ कुशल धर्मों में प्रमुख होना वताया गया है। यहाँ पातिमोक्ख को 
संस्कृत 'प्रातिमुख्य' का रूपान्तर माना गया है। एक प्राचीन टीका में कहा गया है 
“यो त॑ पाति रक्खति त॑ मोक्खेति मोचेतिः * “तस्मा पाटिमोक्ख ति वुच्चति' * ।” यहाँ 
पर मूल शब्द मुच से व्युत्पादित किया गया है। चीनी एवं तिब्बती अनुवादों में प्राति- 

१० हि 
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मोक्ष के अर्थ प्राय: प्रतिविशिष्ट मोक्ष लिये गये हैं, किन्तु यह स्पप्ट है कि वहाँ भी कुछ 
स्थलों में पाटिमोक्ख को मुख्यार्थक माना गया है और कुछ स्थलों में मोक्षार्थक'' । 
अनेक सम्प्रदायों के प्रातिमोक्ष सूत्र उपलब्ध होते हैं और उनकी व्यापक समानता 
उनकी प्राचीनता प्रदर्शित करती है। प्रातिमोक्ष के आठ विभाग हैं--पाराजिक, 
संघावद्येप, अनियत, नैेसगरिक-पातयन्तिक, पातयन्तिक, प्रतिदेशनीय, शैक्ष, एवं अधि- 
करण-शमथ । इनमें अभिहित धर्मों की संख्या सव सम्प्रदायों के प्रातिमोक्षों में सवथा 
समान नहीं है। महासांधिकों के प्रातिमोक्ष में निरदिप्ट धर्मों की संख्या २१८ और सब 
से कम है। सर्वास्तिवादियों के प्रातिमोक्ष में संख्या सर्वाधिक, २६३ है। पालि प्राति- 
मोक्ष में २२७ है। किन्तु यह स्मरणीय है कि इस संख्याभेद का कारण मुख्यतया शैक्ष- 
धर्मो के परिगणन में भेद है। शेप वर्गों में प्राय: कोई भेद नहीं है और संख्याएं इस 
प्रकार है--पाराजिक-४, संघावशेप-१३, अनियत-२, नैसगरिक-पातयन्तिक-३ ०, 
पातयन्तिक-९०, (महीशासकों के अनुसार, ९१ ), प्रतिदेशनीय-४, अधिकरणशमथ- 
७, इनकी संख्या १५० होती है जो कि अंगुत्तरनिकाय और मिलिन्दपञ्हो के दियड्ढ- 
सिक्खापदसत” से समञ्जस है। वस्तुतः शक्षधर्म प्रातिमोक्ष में उद्दिप्ट अन्य धर्मों से 
भिन्न है क्योंकि वे आध्यात्मिक शील (मौरेलिटी) के नियम न होकर सामाजिक शील 
(सिविलिटी ) के नियम हैं। अतएवं उनके परिगणन में भेद सुबोध है। शैक्ष धर्म 
प्रारम्भ से नियतसंख्यक नहीं थे। महाव्युत्पत्ति में उनको “सम्बहुला:' कहा गया है। 
पालि प्रातिमोक्ष में भी शैक्ष धर्मों को नियत-संख्या निर्दिप्ट नहीं किया गया है। यह 
भी सम्भव है कि महापरिनिर्वाण के पहले क्षुद्रातिक्षुद्र शिक्षापदों को परिवतंनीय बताते 
हुए तथागत का आशय कदाचित्‌ शैक्ष धर्मों से ही रहा हो। ऐसा प्रतीत होता है कि 
पीछे विभिन्न सम्प्रदायों में विभिन्न परिवर्तन स्वीकृत हुए और इस प्रकार शैक्ष धर्मों का 
प्रस्तुत विभेद उत्पन्न हुआ । यह भी स्मरणीय है कि अधिकरण-शमथ प्रातिमोक्ष के 
शेष वर्गों से पृथक है। इसमें अपराध एवं दण्ड का विधान न होकर संघ के अन्तर्गत 


रप-द्र ०---डा० पा-चाऊ, पुवें० पु० ४-६॥। 


२६-द्र ०--पा-चाऊ०, वहीं, ऑरिजिन्स आँव्‌ बुद्धिज्म, पृ० ३, फ्राउवाल्नर, पूर्व० 
पु० १४३, ओल्देनबर्ग (सं०) विनय, जि० १, भूमिका, पा-चाऊ (सं०) 
महासांधिक प्रातिमोक्ष, (जे० जी० आर० आइ० १०.१-४), मूल सर्वा- 
स्तिवाद प्रातिमोक्ष-आइ० एच० क्‍्यू० १९५३ । 
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विवादों की ज्ञान्ति के लिए वैधानिक उपाय निदिप्ट हैं। अनियत-वर्ग में भी नवीन 
अपराध न गिन कर एसे दो का उल्लेख है जो कि पाराजिक, संघावशेप अथवा पात- 
यन्तिक समझे जा सकते हैं। शेष वर्गों में भी नियमों का क्रम विभिन्न सम्प्रदायों में 
सर्वथा एक नहीं है । 

ऐसा प्रतीत होता है कि मूल प्रातिमोक्ष अब उपलब्ध नहीं है। उसका एक रूप 
महासांधिक सम्प्रदाय में संरक्षित हुआ, दूसरा मूलस्थविरवादियों से पालि-थेरवादियों 
ने एवं सर्वास्तिवादियों ने प्राप्त कर सम्पादित किया । मूलतः बौद्ध भिक्षुओं के लिए 
विहित शीलू पञचविध अथवा दशविध था। ब्राह्मण और जैन साधु भी इसके सद्श 
शील का पालन करते थे । वस्तुत: जिन पाँच नियमों को योगदर्शन में महाब्रत कहा गया 
है वे ही समस्त भिक्ष॒जीवन के आधार थे। इनके विभिन्न विस्तर ही प्रातिमोक्ष में अनेकधा 
संगृहीत है। किन्तु इसमें समानविषयक अपराधों का एकत्र संग्रह नहीं है प्रत्युत ऐसा 
प्रतीत होता है कि घटनाओं के प्रभाव से जैसे-जैसे ब्रत-हानि प्रकट हुई वैसे-वेसे उस पर 
प्रतिषेध प्रातिमोक्ष में जोड़ दिया गया । दूसरी ओर प्रातिमोक्ष के पाराजिक , संघावशेप 
आदि वर्गो का क्रम स्पष्ट ही अपराधगौरव के अनुसार है और अतएव कृत्रिम है। 
उदाहरणार्थ, यह कहना अनुचित होगा कि ऐतिहासिक क्रम में सब पाराजिक पहले 
प्रतिप्ठित हुए, सब शैक्ष धर्म पीछे । 

प्रातिमोक्ष-सूत्रों को सामान्यतः भिक्षु-शील-निर्देश से विकसित मानने पर 
उपोसथ के विकास का उपर्युक्त क्रम भी संगत हो जाता है। पहले उपोसथ में सामा- 
न्‍्यतः धर्म-चर्या अथवा शील के आदर्श का स्मरण होता था। पीछे परिशुद्धि की 
आवश्यकता के द्वारा, एवं शील-खण्डन के व्यावहारिक पक्ष के आग्रह से, उपोसथ एवं 
प्रातिमोक्ष में वैधानिकता और कानूनियत का समारोप हुआ जिसने उनका परवर्ती 
रूप सम्पादित किया । 

प्रातिमोक्ष का प्रारम्भ निदान से होता है जिसमें उपोसथ के लिए एकत्र भिक्षुओं 
को सूचित किया जाता है कि जिस भिक्षु से कोई दोष हुआ हो वह उसे प्रकट करे । 
दोष न रहने पर चुप रहना चाहिए। प्रातिमोक्ष के प्रत्येक वर्ग के पाठ के वाद तीन बार 
सबसे पूछा जाता था कि क्या आप लोग इन दोषों से शुद्ध हैं ?' दोष को प्रकट न करना 
झूठ बोलना माना जाता था। प्रातिमोक्ष के प्रथम पाराजिक काण्ड में ऐसे चार पातकों 
का उल्लेख है जो भिक्षु को संघ में रहने के अयोग्य बना देते हैं--अब्रह्मचर्य, चो री,मनुष्य- 
वध, एवं अलौकिक शक्ति का झूठा दावा। मनुप्यवध के अपराध में दूसरे को 
आत्मघात के लिए प्रेरित करना भी गिना जाता है। संघावशेष (अथवा संघादिशेष ). 
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काण्ड से ऐसे तेरह अपराव परिगणित हैं जिनके लिए अपराधी को कुछ समय के लिए 
परिवास अथवा पृथक्करण का दण्ड दिया जाता था | यह दण्ड संघ की यथाविहित 
बैठक में प्रस्तावित और निर्णीत होता था। परिवास के अन्त में पुनः संघ की वैठक 
ही भिक्ष्‌ को दण्डमुक्त कर सकती थी । जान वृझ कर बुक्र-विसृप्टि, 'काम-प्रेरणा से 
किसी स्त्री का काय-संसर्ग, किसी स्त्री के साथ काम-सम्भापण, किसी स्त्री से कहना कि 
'काम-सन्तर्पण द्वारा परिचर्या कर, संचरित्र (स्त्री और पुरुष के बीच में मध्यस्थ 
बनना), अस्वामिक कुटी-निर्माण में युक्‍त स्थान अथवा विहित प्रमाण का अतिक्रमण, 
सस्वामिक विहार-निर्माण में ऐसा ही व्यतिक्रन, द्वेप से दूसरे भिक्षु पर निर्मुल पाराजिक 
दोप का आरोप करना, लेशमात्र पकड़कर दूसरे पर पाराजिक का अभियोग करना, 
संघ-भेद करता, संघ-भेदकों का अनुव्तत, कुल-दूपण, दौरवंचस्थ (दूसरों की सलाह का 
जान वृझ कर निरादर करना)--ये तेरह संघादिग्येप अपराध हैँ । इनमें पहले ९ 
अपराध प्रथम वार में दोपावह हैं, शेप चार तीन वार दोहराने पर । किसी स्त्री के साथ 
ऐसे एकान्त में बैठना जहाँ कि अनुचित संसर्ग अथवा सम्भापषण सम्भव है और उस वात 
का किसी श्रद्धालु उपासिका का आछोच्य विपय बनना, ये तो दो अनियत धर्मों में संगृ- 
हीत हैं। नैसगिक पातयन्तिक (पालि निसम्यिय-पाचित्तिय) तीस गिने गये हैं। 
इनका प्रतिकार संघ, बहुत-से भिक्षु अथवा एक भिक्षु के सामने स्वीकार कर उस छोड़ 
देने से हो जाता है। इन नैसमिकों में अतिरिक्त-लब्ध वस्तुओं का त्याग करना आव- 
इयक था। चीवर सम्बन्धी सोलह नियम दिये गये हैं, जिनके अनुसार भिक्षु को अतिरिक्त 
चीवर, अज्ञातिक (जिससे नाता नहीं है) भिक्षणी से प्राप्त अथवा धोया हुआ चीवर, 
अपने आप मांगा अथवा बनवाया हुआ जीवर आदि का त्याग विहित है। सात नियम 
आसन के बनवाने और तैयार करने के वारे में हैं। कौशेय का अथवा काले भेड़ के 
ऊन का आसन निषिद्ध था। आसन शीघ्र नहीं वदलना चाहिए। नये आसन में पुराने 
आसन की छोर से बित्ता भर छेकर जोड़ना चाहिए। सोने चांदी का ग्रहण (स्पर्श ) 
रूपिक-व्यवहार, एवं क्रय-विक्रय में भाग लेना भिक्षुओं के लिए निपिद्ध था। रोगी 
भिक्षुओं के लिए घी, मक्खन, तेल, मधु, खांड आदि का अधिक-से-अधिक सप्ताह तक 
संग्रह करना चाहिए। अतिरिक्त पात्र वर्जित है। संघ के लिए प्राप्त छाभ को अपने 
लिए वदलवा लेना भी इन्हीं अपराधों में परिगणित है । 
पाचित्तिय, प्रायर्चित्तिक अथवा पातयन्तिक धर्मों की गणना में सम्प्रदाय-भेद 
उपलब्ध होता है। पालि प्रातिमोक्ष में ९२ धर्म इस काण्ड में उल्लिखित हैं, महाव्य- 
त्पत्ति में ९३॥ झूठ बोलना, चिढ़ाना, चुगली, अनुपसम्पन्न के साथ अथवा स्त्री के 
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साथ लेटना, स्त्रियों को लम्बे उपदेश देना, चमत्कार की बातें करना, दुष्टुलारोचन, 
जमीन खोदना या खदवाना, वक्ष आदि काटना, निन्दा करना, संघ की चीजा की लछापर- 
वाही से छोड़ देना, प्राणियुक्त जल से सिंचन, विना संघ की अनुमात के अथवा सूर्यास्त 
के वाद भिक्षणियों को उपदेश देना, भिक्षुणी के साथ एकान्त म बैठना अथवा सलाह 
करके उसके साथ यात्रा, एक आवास में एक से अधिक भोजन, कुछ विशेष अवस्थाओं 
को छोड़कर गण के साथ भोजन, विकारू-भोजन, रखा हुआ भोजन खाना, नीरोग हाते 
हुए मांग कर घी, मक्खन, तेल, मधु, खाँड, मछली, मांस, दूध, दही आदि उत्तम भोजन 
का सेवन, बिना दिये हुए भोजन का सेवन, नागा साधुओं को हाथ से भोजन देना, 
गृहस्थी में बैठकवाजी, सैनिक तमाझा या प्रदर्शन देखना, शराब पीना, ऊंगछी से गृद- 
गुदाना, पानी में खेल करना, डराना या तिरस्कार करना, आग तापना, गर्मी-वरसात 
छुवं अन्य विशेष अवस्थाओं के अतिरिक्त आधे महीने से पहले नहाना, प्राणि-हिंसा, 
झगड़ा बढ़ाना, दूसरे भिक्षु के पाराजिक अथवा संघादिशेष अपराधों को छिपाना, वीस 
वर्ष से कम उम्र वाले भिक्षु को जानते हुए उपसम्पदा देना, जानते हुए चोरों के काफिले 
में जाना, धर्म के शिक्षापदों को सीखने में आनाकानी अथवा धर्म के विरुद्ध भाषण, दूसरे 
भिक्षुओं को पीटना या धमकाना, संघादिशेप का आरोप करना, किसी भिक्षु को हैरान 
करना या और भिक्षुओं के झगड़े में कान लूगाना, संघकार्य में अपना मत न प्रकट करना 
अथवा प्रकट कर मुकर जाना, विना सूचना के राजा के शयनागार में प्रवेश, बहुमूल्य 
वस्तु का हटाना, मध्याह्लु के वाद विना अत्यन्त आवश्यक कार्य के गाँव में प्रवेश करना. 
इत्यादि पाचित्तिय धर्मों में संगृहीत हैं । 

प्रतिदेशनीय धर्म चार हैं। इनके करने पर भिक्षु को दूसरे भिक्षुओं के सामने अपना 
अपराध स्वीकार करना होता है एवं भविष्य में वैसा न करने का वचन होता है। अज्ञा- 
तिक भिक्षणी के हाथ खाद्य ग्रहण करना, भिक्षुओं के भोजन करते समय किसी भिक्षुणी 
को परोसने में हाथ वेँदाने देना, निर्धन और श्रद्धालु उपासकों के घर भिक्षा ग्रहण कंरना, 
भय अथवा आशंका से आरण्यक शयनासन के युक्त होने पर पहले से अप्रतिसंविदित 
खाद्य-भोजन का स्वयं ग्रहण करना--ये ही प्रतिदेशनीय धर्म हैं। 

शैक्ष--काण्ड में शिप्ट व्यवहार के नियमों का संग्रह है जिन्हें कि भिक्षुओं को सीखना 
चाहिए । ऊपर कहा जा चुका है कि इनके परिगणन में बहुत संख्या-भेद हैं ) उदाहर- 
णार्थे, पालि-प्रातिमोक्ष में ७५ धर्मों का उल्लेख है, महाव्युत्पत्ति में १०६। अच्छी तरह 
कपड़ा पहनना, शऊर से उठना-वैठना, कहकहा न लगाना, सत्कारपूर्वक भिक्षा-प्रहण 
करना, शऊर से खाना, ढंग से उपस्थित व्यक्ति को ही धर्मोपदेश करना, खड़े-खड़े या 


हे 
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हरियाली या पानी में मरू-मूत्र का त्याग न करना इत्यादि से सम्बन्ध रखनेवाली शिक्षाएं, 
इस काण्ड में संगृहीत हैं । 

अधिकरण-शमथ में संघ के झगड़े मिटाने के तरीकों को बताया गया है-सम्मुख- 
बिनय, स्मृति-विनय, अमूढ-विनय, प्रतिज्ञात-करण, यद्भूयसिक, यत्पांपीयसिक और 
तृणप्रस्तारक-ये सात उपाय निर्दिप्ट किये गये हैं *। 

भिक्षुणियाँ--यद्यपि स्त्रियों की प्रत्नज्या उस समय विदित थी तथापि भगवान्‌ 
बुद्ध उसके लिए अपने संघ में पहले अनुमति नहीं देता चाहते थे। महाप्रजापति गौतमी 
के इस विषय में अनुरोध को उन्होंने कपिलवस्तु में अस्वीकार कर दिया था। पीछे 
गौतमी बहुत-सी शाक्‍्य स्त्रियों के साथ केश कटाकर और कापाय वस्त्र धारण कर 
वैशाली पहुँची जहाँ कि तथागत महावन में विहार कर रहे थे। वहाँ द्वार पर उसके 
सूजे पैर, धूलि-धूसर गात्र और साश्रमुख देखकर आनन्द के चित्त में करुणा उपजी' 
और उन्होंने तथागत से स्त्री-प्रत्॒ज्या का अनुरोध किया और कहा कि स्त्रियाँ आध्यात्मिक 
उन्नति कर सकती हैं और प्रजापति गौतमी तो भगवान्‌ की मातृस्थानीया रही है। 
तथागत ने अनुरोध स्वीकार किया, किन्तु आठ शर्तों पर--भिक्षुणियाँ भिक्षुओं का आदर 
करेंगी, अभिक्षु-कुल में भिक्षुणियों का वर्षावास नहीं होगा, हर पखवारे भिक्षुणियाँ 
भिक्षु-संघ से उपोसथ--पृच्छा और अववादोपसंक्रमण प्राप्त करेंगी, वर्षावास के अनन्तर 
भिक्षुणियों को दोनों संघों में दुष्ट, श्रुत एवं परिशंकित तीनों स्थानों से प्रवारणा 
करनी चाहिए, भिक्षुणी को दोनों संघों में पक्षमानता करनी चाहिए, दो वर्ष ६ धर्मों में 
शिक्षित होकर भिक्षणी को दोनों संघों में उपसंपदा की प्रार्थना करनी चाहिए, भिक्षणी को 
आक्रोश-परिभाषण नहीं करना चाहिए, भिक्षुणियों के लिए भिक्षुओं को कुछ कहने का 
मार्ग निरुद्ध है, भिक्षुओं के लिए निरुद्ध नहीं है। इन शर्तों के साथ भिक्षुणी-संघ को 
अनुमति देते हुए भी तथागत ने यह कहा कि “यदि स्त्रियाँ इस धर्म-विनय में प्रत्नज्या 
न पातीं तो यह सहस्र वर्ष तक ठहरता, स्त्री-प्रव्न ज्या के कारण सद्धम केवल पाँच सौ 
वर्ष ठहरेगा । 

स्त्रियों के लिए प्रज्नप्त ६ शिक्षापद (जो कि पाचित्तिय संख्या ६३ से ६८ तक हैं ) 
हिंसा, चोरी, अब्ह्मचरय, मृपावाद, मद्यपान और विकाल-भोजन का वर्जन करते हैं। 
उनके लिए उपदिप्ट प्रातिमोक्ष मेरे अनियत-काण्ड नहीं है। पाराजिक-काण्ड में ८ 
अपराध गिनाये गये हैं जिनमें भिक्षु-प्रातिमोक्ष के चार अपराधों के साथ चार और 


२७-दे०--नीचे । 
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का संनिवेश है---कामासक्ति से पुरुष का घुटने के ऊपर पैर दबाना, कामासक्ति से पुरुष 
का स्पर्श या एकान्त में साथ, संघ से निकाले भिक्षु का अनुगमन, एवं किसी और भिक्षुणी 
के पाराजिक अपराध को छिपाना | भिक्षुणियों के लिए १७ संघादिशेष अपराध बताये 
गये हँ---पुरुष के साथ घूमना, चोर को दीक्षा देना, अकेले घूमना, संघ से निकाली 
भिक्षुणी का अनुगमन, आसक्त से पुरुष के हाथ से खाद्य लेना, अथवा दूसरी भिक्षुणी 
को इसके लिए उत्साहित करना, कुटनी वनना, निर्मूल या लेश मात्र से किसी पर 
पाराजिक का आरोप करना, त्रिरत्न का प्रत्याख्यान करना, संघ की निन्‍दा, कुसंग 
अथवा कुसंग के लिए प्रेरित करना, सीख न लेना, और कुछों को विगाड़ना । नैसभिकों 
की संख्या भिक्षुणी-प्रातिमोक्ष में भी तीस है। पाचित्तियों की संख्या १६६ है जिनमें 
लहसुन खाना, कूड़ा-कचरा दीवार के पार फेंकना, नाच-गाने में जाना, दूसरे को 
सरापना, सूत कातना आदि सम्मिलित हैं। गर्भिणी, स्तन्‍्यवायिनी, १२ वर्ष से कम 
की विवाहिता एवं वीस वर्ष से कम की कुमारी को उपसम्पदा नहीं दी जा सकती और 
न उसे जिसने दो वर्ष से कम शिक्षा ग्रहण की है। भिक्षुणियों के लिए पाटिदेसनिय 
धम्म आठ हैं और भिक्षु-पाति-मोक्ख के ३९ वें पाचित्तिय से अभिन्न हैं। शैज्ञ धर्म 
और अधिकरण शमथ भिक्षुओं के सदृश है। 

वर्षावास--आज भी पूर्वी उत्तर प्रदेश एवं उत्तर विहार में मार्गों और नदियों की 
अवस्था ऐसी है कि बरसात में यातायात दुपष्कर हो जाता है। नदियों की वाढ़ से और 
भूमि के असाधारण रूप से समतल होने के कारण अनेक स्थल द्वीयवत्‌ वन जाते हैं। 
तथागत के समय में इस प्रकार की कठिनाई आज से अधिक ही रही होगी । ऐसी स्थिति 
में यदि उस समय के परिब्राजकों में वर्याकाल के लिए चारिका को स्थगित रखने को 
प्रथा का विकास हुआ तो उसे विस्मयावह नहीं कहा जा सकता ब्राह्मण भिक्षुओं के लिए 
भी वर्षा में स्थिर रूप से रहने का विधान है। विनय में कहा गया है कि पहले शाक्य- 
पुत्रीय भिक्षुओं को वर्षा में भी विचरण करते देखकर लोग हैरान होते थे कि जत्र अन्य 
तीथिक एक जगह रहते है और चिड़ियाँ वृक्षों के ऊपर घो मले वनाकर रहती हैं शाक्य- 
पुत्रीय श्रमण कैसे हरे तृणों को रौंदते हुए एकेन्द्रिय जीवों को पीड़ित करते हुए तया 
छोटे-छोटे जन्तुओं को मारते हुए विचरते हैं । यह देखकर तथागत ने अपने अनुयायियों 
के लिए भी वर्षावास का विधान किया। आपाढ़ी पूणिमा अथवा श्रावणी पूर्णिमा के 
दूसरे दिन से तीन महीने तक उनके लिए यात्रा का निपेध था और उन्हें एक आवास में 


२८-विनय, ना० महावर्ग, पृ० १४४ड। 
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० 
सार 


रहना पडता था। अत्यविक आवश्यकता पइने पर जैसे बीमारी के आपत्ति-काछ में, 
या उपासकों के विशेप हित के लिए, अथवा आत्ययिक संघ-कार्य के छिए, भिक्षु आवास 
को सात दिन तक छोड़ सकते थे। यदि जावास में सुरक्षा-हानि, दृभिन्न, रोग, शील- 
विपत्ति, अथवा संघ भेद की सम्भावना हो तो आवास छोड़ने में दोप नहीं माना जाता था। 

वर्षावास के अन्त में संघ को सम्मिलित होकर अपने अपराध की आदेशना करना 
आवश्यक था। इसको प्रवारणा कहा जाता है। जिस प्रकार से उपोसय पा झ्षिक परि- 
शुद्धि के लिए आवश्यक है ऐसे ही प्रवारणा एक प्रकार से वापिक परिगुद्धि है। वर्षान्त' 
में ही उपासकों के द्वारा भिक्षु-संघ को दिये गये वस्त्रों से चीवर निर्माण कर भिक्षुओं को 
बाँटे जाते थे। इस प्रकार के चीवर को कठिन कहा जाता है। कठिन के निर्माण 
के लिए संघ एक विशेष भिक्षु को चुनता है जिसे दर्जी के आवव्यक कार्य की अनुमति दी 
जाती है। 

बैनयिक कर्म॑--विनय में अनुशासन के लिए अनेक विथिप्ट कर्मों का विधान 
पाया जाता है। यदि कोई भिक्षु विवादशील एवं कलहप्रिय हो अथवा अपनी मूड़ता से 
अपराध करे अथवा गृहस्थों से अधिक सम्पक में आये तो उसके लिए तर्जनीय कर्म विहितः 
है। ऐसे ही यदि कोई भिक्षु झ्लील के विपय में उदासीन हो अथवा बुद्ध, घर्म एवं संघ की 
निन्‍्दा करता हो तो वह भी तजंनीय कर्म से दण्डनीय है। ऐसे अपराधी भिक्षु को चेतावनी 
देनी चाहिए। प्रातिमोक्ष के उपयुक्त नियम का स्मरण दिलाना चाहिए और फिर 
उसके लिए किये हुए विजिप्ट अपराध के दण्ड का उसे भागी बनाना चाहिए। संघ के 
समक्ष उसके अपराध की तीन वार ज्ञप्ति प्रस्तुत होनी चाहिए तथा संघ से उस भिक्षु 
के लिए तर्जनीय कर्म के आदेद का निवेदन करना चाहिए। दोपी भिक्षु को भी इस सभा 
में उपस्थित होना चाहिए तथा उसे इस वात का अवसर मिलना चाहिए कि वह अपना 
अपराध स्वीकार करे अथवा अपनी निर्दोपता का स्मरण करे। जिस भिक्षु के लिए 
त्जनीय कर्म का आदेश होता है वह उपसम्पदा नहीं दे सकता और न निश्चय । वह 
अन्य भिक्षुओं को उपदेश भी नहीं कर सकता और न भिक्षुणियों को उपदेश दे सकता है। 
इस प्रकार के नियंत्रण का समुचित पालन करने पर दोपी भिक्षु से दण्ड हटा लिया 
जाता है। 

यदि कोई भिक्षु गृहस्थों के साथ अधिक सम्पर्क में आता हो एवं प्रातिमोक्ष का 
उल्लंघन करता हो तो वह निश्चय कर्म का भागी होता है। उसके लिए एक भिक्षु 
आचार्य के रूप में निदिप्ट किया जाता है और उसके आदेश का पालन दोपी भिक्षुके 
लिए आवश्यक होता है। यदि कोई भिक्षु कुलदूपक हो अथवा पापसमाचार हो तो 
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बह प्रव्नाजनीय कर्म का भागी होता है। उसे कुछ समय के लिए विहार छोड़कर स्थाना- 
न्तर में विशेप नियन्त्रणों की परिधि में रहना होता है। यदि कोई शीछरू अथवा धम 
के विपय मे विवादप्रिय हो अथवा आचरणहीन हो तो उसके लिए भी यही दंड विहित 
है। यदि कोई भिक्षु किसी गृहस्थ को हानि पहुँचाता हो अथवा उसकी निन्‍दा करता हो 
तो वह प्रतिसारणीय कर्म का भागी होता है। इस प्रकार के भिक्षु को न केवल तर्जनीय 
कर्म से दंडित भिक्षु के समान नियमों से रहना पड़ता है अपितु उस विविष्ट गृहस्थ से 
क्षमा माँगनी पड़ती है। यदि कोई भिक्षु अपने अपराधों को स्वीकार नहीं करता अथवा 

हे जाने पर धर्म-विरुद्ध सिद्धान्त को नहीं छोड़ता तो वह उत्क्षेपणीय कर्म का भागी 
बनता है। वह अन्य भिक्षुओं के साथ नहीं ठहर सकता और न उनके साथ आहार आदि 
कर सकता है। 

कुछ गौण अपराधों के लिए प्रतिक्रोशना का विधान है। संघ से भिक्षु को निकालने 
के लिए निस्सारणा शब्द का प्रयोग मिलता है। परिवास के चार प्रकार निर्दिष्ट हैं । 
अन्य सम्प्रदायों के सदस्य यदि बौद्ध संघ में प्रवेज्ञार्थी हों तो उनके लिए चार महीने का 
परिवास निर्दिष्ट है। यह एक प्रकार का प्रोवेशन' का समय है। संवादिशेष दोप 
के लिए अन्य तीन परिवासों का निर्देश है । जो भिक्षु परिवास में रहता है उसे अपने को 
अन्य भिक्षुओं से अनेक बातों में अलग रखना पड़ता है । उसके लिए सहावास, विप्रवास, 
एवं अनारोचना के नियन्त्रणों से गुद्ध रहना आवश्यक है । संघादिशेष अपराधों के लिए 
परिवास के अतिरिक्त मानत्व का विधान है। मानत्व में छः दिन के लिए भिक्षु को संघ 
की सदस्यता के सामान्य अधिकारों से वंचित रखा जाता है । 
विवाद-शमथ--प्रा तिमोक्ष में विवादों के सुलझाने के लिए अनेक प्रकार निद्धिप्ट 

है। इसमें पहला सम्मुख विनव कहलाता है। संघ के समक्ष, अथवा वादी और 
प्रतिवादी के आपने में ए75-दूसरे के सामने, विवाद सुलझाने को सम्मुख-विनय कहते हैं। 
दूसरा स्मृति-विनय कहलाता है। यदि किसी भिक्षु के ऊपर छंगे हुए अभियोग को वह 
स्वीकार नहीं करता है और संघ के सामने आकर अपनी नि्दोपता को प्रकट करता है 
तो यह स्मृतिवितय कहलाता है। दर्भ मल्लपुत्र ने मेत्तिया भिक्षुणी के मिथ्या दोपा- 

तैपण का ऐसे ही प्रत्याख्यान किया था। तभी से इस स्मृति-विनय का प्रवर्तन हुआ। 
यदि किसी भिक्षु ने मढ़ अवस्था में अपराध किया हो और उसे अमूड़ अवस्था में उसका 
सचमुच स्मरण न हो और वह संघ के सामने यह प्रकट करे, तो उसे अमृड़-विनय दिया जा 
सकता है| गर्ग भिक्षु के प्रसंग से इसका प्रारम्भ बताया गया है। अपने ऊपर लगाये गये 
अपराध का स्त्रीकार किया जाय तो प्रतिज्ञातक्रण दशमय होगा। यदि किसी विवाद 
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का उद्वाहिका के द्वारा सुलझाव न होता हो और शछाकाग्रहण के द्वारा सुलझाव आव- 
इयक हो तो ऐसी अवस्था में यद्भूयसिकीय अथवा मताधिक्य का सहारा लिया 
जाता है। यदि कोई भिक्ष्‌ अपने अपराध को कभी स्वीकार करे और कभी अस्वीकार 
करे अथवा जिरह में जान-वूझ कर झूठ बोले तव उसे संघ के सामने अपराध के अभियोग 
का स्मरण दिलाया जाता है और उसकी उपस्थिति में उससे पूछने के वाद उस दंड का 
भागी समझा जाता है। यह तत्पापीयसिक कर्म कहलाता है। यदि बहुत-से भिक्षु 
वर्गशः किसी अपराध में सम्मिलित हों तथा पीछे पश्चात्तापी हों तो उनके अपराध का 
संघ में प्रकट-विमर्श ठीक नहीं समझा जाता था एवं सामान्यतः: संघ में आदेशना पर्याय्त 
मानी जाती थी । इसको ऊपर कहा जा चुका है कि संघ का कार्य गण-तन्त्रात्मक रीति 
से सम्पन्न होता था। आवास की परिपद्‌ में सभी भिक्षुओं का उपस्थित होना आवश्यक 
था। भिक्षु-संघ के सन्निपतित होने पर कार्य सम्बन्धी प्रस्ताव अथवा ज्ञप्ति! को पेश 
किया जाता था, और उसकी तीन वार अनुश्रावणा' की जाती थी। संघ का मौन 
उसकी सम्मति मानी जाती थी और ज्ञप्ति' के आधार पर धारणा प्रस्तुत होती 
थी। प्राय: सर्वसम्मति से ही निर्णय होते थे। किसी विपय पर मतभेद एवं विवाद 
उपस्थित होने पर उसे सुलझाने के लिए दो या अधिक भिक्षुओं के नाम संघ की सर्व- 
सम्मति से चुने जाते थे। इस समिति को उद्घाहिका' कहा जाता है। यदि ये भिक्षु 
भी निर्णय नहीं कर पाते थे तो प्रस्तुत विपय फिर से संघ के सामने लौट आता था और 
मताधिक्य से ही उसका निर्णय किया जाता था। मतदान शल्ाकाग्रहण के द्वारा होता 
था और इस कार्य के लिए एक विशेप अधिकारी शलाका-पग्राहक के नाम से नियुक्त 
होता है। यह स्पष्ट है कि यद्यपि संघ के कार्य-व्यापार में मतैक्य का प्राधान्य स्वीकृत 
था, तथापि आवश्यक होने पर मताधिक्य से भी निर्णब वैध था । 

सम्पत्ति--संघ में संपत्ति का अधिकार अतीतानागत चातुदिश संघ का माना जाता 
था। भिक्षु सभी अपरियग्रह का ब्रत लिये होते हैं। अतएव भिक्षा में प्राप्त सामग्री पर 
संघ का मुख्य अधिकार मानना चाहिए, किन्तु इस अधिकार का अनियंत्रित प्रयोग 
नहीं किया जाता था। भिक्षु के मरने पर उनकी संपत्ति का संघ ही वितरण करता था। 
अन्न आदि दैनिक आवश्यकताओं की पूर्ति के लिए संघ में विशेष भिक्षुओं को अधिकारी 
नियुक्त किया जाता है। ऐसे कई अधिकरियों के नाम उपलब्ध होते हैं। भक्तोद्ेशक 
अन्न बाँटता था, यागु-भाजक यागु आदि वाँटता था। शयनासन-प्राहक भिक्षु संघ की 
ओर से विहार आदि का दान स्वीकार करता था। घयनासन-प्रज्ञापक विहार के 
अन्दर शयनासन आदि का वितरण करता था। भाण्डाग्रारिक चीवर, प्रतिग्राहक, 
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चीवर-भाजक, शाटी-ग्राहक, अल्पमात्रक-विसजंक, पात्र-ग्राहक, नवकमिक, आरामिक, 
श्रामणेर-प्रेक्षक, आसन-प्रज्ञापक एवं ऊपर निदिष्ट शलाका-ग्राहक् आदि की नियुक्ति 
आवश्यकता के अनुसार होती थी। नियुक्ति सर्वसम्मति से की जाती थी । 


पहली संगीति और धर्म-विनय का संग्रह 


प्रथम संगीति की ऐतिहासिकता--वौद्ध परम्परा के अनुसार विनय और सूत्र- 
पिटकों का संग्रह बुद्ध के परिनिर्वाण के अनन्तर राजगृह की प्रथम संगीति में हुआ था । 
प्रथम संगीति का उल्लेख अनेक संदर्भों से प्राप्त होता है। पालि विनय के चुल्लवग्ग 
में इस संगीति का एक प्राचीन वर्णन उपलब्ध है। परवर्ती सिहलीय ऐतिह्य तथा 
वुद्धघोष की व्याख्याओं में यहीं से इस सम्बन्ध में सामग्री ली गयी है। महावस्तु एवं 
मंजश्रीमूलकल्प में भी संक्षिप्त उल्लेख मिलते हैं। महीशासक, धर्मगुप्त, महासांघिक 
एवं सर्वास्तिवाद के विनयों में इस संगीति का उल्लेख है, किन्तु ये सब विनय चीनी 
अनुवादों में ही उपलब्ध होते हैं। काश्यप-संगीति-सूत्र, अशोकावदान, महाप्रज्ञा-पा र- 
मिता-शास्त्र, एवं परिनिर्वाणसुत्र में भी उल्लेख हैं, किन्तु ये भी चीनी में ही सुरक्षित 
है। चीनी में एक अन्य ग्रंथ की भी उपलब्धि होती है जिसमें काईइयप और आनन्द के 
द्वारा परिनिर्वाण के अनन्तर त्रिपिटक के संग्रह का विवरण दिया गया है । एकोत्तरा- 
गम के पहले अध्याय की चीनी व्याख्या में भी प्रथम संगीति का उल्लेख है। वारानाथ 
एवं बदोन के बौद्धधर्म के तिब्बती इतिहासों में भी इस संगीति का विवरण उल्लिखत है। 

पहली संगीति की ऐतिहासिकता और कार पर प्रचुर विवाद ऐतिहासिकों में हो 
चुका है। मिनयेफ, ओल्डेन्वर्ग, फ्रान्के, प्रिलुस्की, दत्त, फ्राउवाल्नर, आदि ने समस्त 
सामग्री का मंथन कर नाना मत प्रस्तुत किये हूँ _.। ओल्डन्वग का विश्वास था कि 
पहली संगीति विशद्ध कल्पना है। इस धारणा के समथन म अधान यक्‍्ति यह थी कि 
अहापरिनिर्वाण सूत्र में संगीति का उद्देश्य और अवसर दाना त्रस्तुत किन्तु संगीति 
के विषय में पूर्ण मौन स्वीकार किया गया है। फ्रान्के ने इसे स्वीकार कर यह युज्ञाव 


२९-दत्त, अर्ली मौनेस्टिक बद्धिज्म, जि० १, पृ० ३२६॥। 

३०-द्घ ०-मिनयेफ, रेशर्श सूर ल बुद्धिज़्म, ओल्देतबग्गं, जेड्‌० डी० एम० जी०, 
१८९८, पृु० ६१३-९४, , फ्रान्के, जें० पी० टो० एस० १९०८, पृ० १-८०, 
नलिनाक्षदत्त, अलों मौनेस्टिक बुद्धिज्म, जि० प्रिलस्कि, लकोंसोय द 
राजगृह, फ्राउवाल्नर, पु्र०। 
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प्रस्तुत किया कि चुल्लवर्ग के संगीति-सम्बन्धी अंध भी महापरिनिर्वाण-सूत्र पर ही 
आधारित रहे होंगे और अतएव उन्हें भी अप्रामाणिक मानना चाहिए। ओल्डेनबर्ग 
की युकव्ति का याकोबी ने समीचीन उत्तर दे दिया है। महापरिनिर्वाण-सूत्र के छिए 
यह अनावश्यक था कि वह संगीत का विवरण दे। यह भी कहा गया है कि चुल्लवग्ग 
के एकादश और द्वादश स्कन्धक कदाचित्‌ मूलतः महापरिनिर्वाण सूत्र के अंग रहे हों । 
यह तो निस्सन्देह है कि ये दो स्कन्धक चुल्लवग्ग के परिविष्ट के रूप में हैं और मूछत: 
उसके अंग नहीं थे। चल्लवर्ग का एकादग स्कन्धक उसके अन्य अंगों की अपेक्षा हठात्‌ 
प्रारम्भ होता है, कुछ-करुछ वैसे ही जैसे कि महापरिनिर्वाण सूत्र, और उससे वस्तुनादुब्य 
भी रखता है। संयुक्त-वस्तु नाम के मूल सर्वास्तिवादियों के विनय में एक साथ दही 
परिनिर्वाण और संगीतियों का वर्णन दिया गया हैं। अतखव यह सम्भव हैं कि चुल्ल- 
बग्ग का एकादश स्कन्धक महापरिनिर्वाण सूत्र का अन्तिम अंग रहा हो, किन्तु ऐसा 
रहने पर यह सुबोध नहीं है कि स्थविरवादियों ने इन दी को पृथक्‌ क्यों कर दिया । 
कदाचित्‌ चुल्लवग्ग के द्वादग स्कन्धक के सादृश्य के कारण एकादद्म स्कन्धक को उसके 
साथ रखा गया हो। इस पर एक परिप्क्ृत मतान्तर फ्राउवाल्नर ने प्रस्तुत किया है 
जिसके अनुसार महापरिनिर्वाण सूत्र और प्रथम संगीति का विवरण प्रारम्भ में साथ 
थे और विनय के अन्तिम अंग थे। दूसरी संगीति का विवरण प्रासंगिक परिशिप्ट 
के रूप में जोड़ दिया गया । यह मत सर्वाधिक समीचीन प्रतीत होता है। 
यद्यपि अब पहली संगीति को केवल कल्पना नहीं कहा जा सकता तथापि उसका 
कार्य संदिग्ध रहता है। पूर्से ने इस संगीति को एक वड़ी प्रातिमोक्ष-परिपद्‌ कहा है । 
मिनयेफ़ ने पहले ही कहा था कि धर्म और विनय के संग्रह की कथा कदा चित्‌ मूल संदर्भ 
में न रही हो। नलिनाक्ष दत्त ने संगीति का प्रयोजन उन क्षुद्रकानुक्षुद्र शिक्षापदों का 
निर्णय बताया है जिनको परिवर्तित करने की अनुमति तथागत ने निर्वाण से पहले दी 
थी। इस दशा में आनन्द के द्वारा सूत्रों का संगायन बाद का प्रक्षेप है जवक्ति मूछ में 
केवल आनन्द की परिशुद्धि का ही वर्णन रहा होगा । इतना तो स्पप्ट है कि उपलब्ध 
विनय और सूत्र पिटक अपने वर्तमान वुहृद्‌ कलेवर में परिनिर्वाण के समनन्तर तत्काल 
संगृहीत नहीं किये जा सकते थे, किन्तु संग्रह का प्रयास तत्काल किया गया हो, यह भी 
सर्वेथा संभाव्य एवं युक्तियुक्त है। तथागत ने कहा था धम्मों वो भिक्‍खते ममच्चप्रेन 
सत्था' एवं आनन्द ने परिनिर्वाण के अनन्तर वर्षकार से यही दृहराया था कि धर्म ही 
उनका श्ञास्ता है। ऐसी स्थिति में यह स्वाभाविक है कि तथागत के अनन्तर उनके 
शिष्यों ने धर्म-विनय' का संगायन किया हो । समस्त भिक्षु-संत्र को एक सूत्र में बाँधने 
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के लिए एवं उसके दिग्दर्शन के लिए इस प्रकार का धर्म-संग्रह एवं विनिर्गय आवश्यक था। 
प्रथम संगीति--विनय में संगीति का विवरण इस प्रकार दिया हुआ है--पाँच सो 
भिक्षुओं के साथ महाकाश्यप पावा और कुसीनारा के बीच थे जव उन्होंने एक आजीवक 
से सुना कि सप्ताह भर पूर्व तथागत का परिनिर्वाण हुआ है। यह सुनकर अवीतराग 
भिक्षु रोये, वीतराग भिक्षुओं ने अनित्यता का स्मरण कर दुःख सहा | किन्तु सुभद्र 
नाम के एक वृद्ध प्रत्नजित ने कहा कि अच्छा हुआ जो महाश्रमण के नाना विधि-निपेधों 
से छट्री मिली अब हम जो चाहेंगे करेंगे, जो न चाहेंगे, न करेंगे ।। यह सुनकर महा- 
काश्यप ने कहा कि अधर्म और अविनय प्रकट हो रहा है, यह आवश्यक है कि धर्म और 
विनय का संगायन किया जाय । 
संगीति के लिए महाकाइयप ने एक कम पाँच सौ अर्हत्‌ चुने। आनन्द के शैक्ष 
होने पर भी धर्म और विनय से उनके बहुत परिचित होने के कारण उन्हें भी चुन लिया 
गया। राजगृह में वर्षावास करते हुए धर्म और विनय के संगायन का निश्चय किया 
गया। पहले महीने में ट्टे-फूटे की मरम्मत की गयी एवं दूसरे महीने में संगीति हुई । 
आयुप्मान्‌ आनन्द भी संगीति के पहले अहत्‌ बनाये गये । महाकाइ्यप ने उपालि से 
विनय के सम्बन्ध में प्रदन किया । उन्होंने पूछा कि प्रथम पाराजिक कहाँ प्रजप्त किये 
गये थे, किसे लेकर, एवं किस विपय में । उपालि के उत्तर सुनकर महाकाइ्यप ने प्रथम 
पाराजिक की वस्तु, निदान, पुद्गल, प्रज्ञप्ति, आपत्ति एवं अनापत्ति भी पूछी । इसके 
अनन्तर दूसरे, तीसरे एवं चौथे पाराजिक के सम्बन्ध में प्रश्न किये गये । इस प्रश्नोत्तरी 
को कुछ विस्तार से दिया गया है। इसके अनन्तर कहा गया है कि इसी उपाय से दोनों 
विभंगों (उभतों विभंग) अर्थात्‌ भिक्षु और भिक्षुणी विभंगों, को पूछा गया और आयु- 
ष्मान्‌ उपालि ने उनका उत्त्र दिया। इस विवरण से ऐसा प्रतीत होता है कि मूलतः 
केवल प्रातिमोक्ष के सम्बन्ध में ही प्रश्न किये गये थे । 
इसके अनत्तर महाकाश्यप ने आनन्द से धर्म के सम्वन्ध में प्रशन किया। उन्होंने 
पूछा कि ब्रह्मजाल-सूत्र कहाँ भापित किया गया एवं किसे लेकर। ब्रह्मजाल-सूत्र के 
निदान और पुद्गल को भी उन्होंने पूछा। ऐसे ही फिर श्रामण्यफल के सम्बन्ध में प्रश्त 
किया। इसी उपाय से पाँचों निकायों को पूछा और आयुप्मान्‌ आनन्द ने पूछे का 
उत्तर दिया। इसके अनन्तर आनद्द ने स्थविर भिक्षुओं से कहा कि भगवान्‌ ने परि- 
निर्वाण के समय कहा था आनन्द, मेरे अनन्तर संव क्षद्रकानुकआ्ुद्र शिक्षायदों को चाहने 
पर हटा सकता है।' इस पर आनन्द से प्रइन पूछा गया कि क्या उन्होंने इत शिक्षापदों 
के विपय में तथागत से प्रइन किया था । आनन्द के नहीं' कहने पर स्थविरों ने 
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नाना मत प्रस्तुत किये । कुछ ने कहा कि चार पाराजिकों को छोड़कर शेप सब 
शिक्षापद तुच्छ हैं, कुछ ने कहा कि पाराजिकों और संघादिश्ेेपों को छोड़कर शेप क्षुद्र 
हैं। इसी प्रकार अन्य स्थविरों ने प्रातिमोक्ष के विभिन्न भागों को क्षद्रकानक्षुद्र बताया । 
इस प्रसंग में यह स्मरणीय है कि अधिकाधिक पाराजिक, संघादिशेष, नैसरगिक, प्राय- 
दिचत्तिक एवं प्रायश्चित्तिक धर्मो को महत्त्वपूर्ण माना गया। प्रतिदेशनीय धर्म सभी 
ने क्षुद्रान॒क्षुद्र वताये । शैक्ष धर्मों का अथवा अधिकरण-शमथों का इस प्रसंग में उल्लेख 
नहीं मिलता । इस पर महाकाश्यप ने यह प्रस्ताव रखा कि संघ न तो अप्रज्ञप्त का प्रज्ञा 
पन करे और न प्रज्नप्त का समुच्छेद, अन्यथा शिक्षापदों से कुछ उस समय छोड़ देने पर 
उनके गहस्थों में भी विदित होने के कारण यदि उनमें संघ को लोकनिन्दा का भागी होना 
पड़ेगा । यह कहा जायगा कि शास्ता के परिनिर्वाण के अनन्तर शाक्यपुत्रीय अपने धर्म 
का यथावत्‌ पालन न कर पाये । यह प्रस्ताव संघ को स्वीकृत हुआ । तब स्थविरों ने 
आनन्द पर क्षुद्रानुक्ष॒द्र शिक्षापदों के तथागत से न पूछने का दुष्कृत अपराध आरोपित 
किया । आनन्द ने अपराध की आदेशना की। इसके अनन्तर आनन्द के कुछ और 
अपराध प्रकाशित किये गये, यह कहा गया कि उन्होंने भगवान्‌ की वर्षाशाटी को पैर 
से दाव कर सिया। आनन्द ने कहा कि यह उन्होंने अगौरव समझकर नहीं किया था 
एवं इसको वे दुष्कृत नहीं समझते, तथापि उन्होंने स्थविरों के गौरव को सोच अपराध 
की देशना की । आनन्द पर अन्य अभियोग थे--उन्होंने भगवान्‌ के शरीर की वंदना 
सवसे पहले स्त्रियों से करवाई जिनके आँसुओं से उनका शरीर लिप्त हुआ, उन्होंने 
तथागत के संकेत करने पर भी उनसे कल्प भर ठहरने की प्रार्थना नहीं की, एवं 
उन्होंने तथागत के बतलाये धर्म॑विनय में स्त्रियों की प्रव्नज्या के लिए उत्सुकता पैदा की । 
इन सब दृष्कृतों के लिए आनन्द से क्षमायाचन के लिए कहा गया । आनन्द ने अपराध 
स्वीकार नहीं किया और कहा कि विकाल न हो इसलिए उन्होंने स्त्रियों से वंदना करायी। 
मार से विश्रान्त होने के कारण तथागत से वे ठहरने के लिए प्रार्थना नहीं कर पाये एवं 
महाप्रजापति गौतमी के गौरव से उन्होंने स्त्री-प्रव्ज्या के लिए अनुरोध किया। तथापि 
स्थविरों के गौरव से उन्होंने क्षमा-प्रार्थना की । 

उस समय आयुप्मान्‌ पुराण दक्षिणागिरि में पाँच सौ भिक्षुओं के साथ चारिका कर 
रहे थ। जव वे राजगृह छौटे उनसे स्थविर भिक्षुओं ने अपने धर्मविनय के संगायन का 
उल्लेख करते हुए कहा कि वे उस संगायन को मानें, किन्तु आयुष्मान्‌ पुराण ने कहा, 

जैसा मेने भगवान्‌ से प्रत्यक्ष सुना है और समझा है, ऐसे ही मैं समझंगा ।' 
इसके अनन्तर आनन्द ने स्थविरों से छन्न नाम के भिक्षु को ब्रह्मदंड देने की तथागत 


गत 


- संघ का प्रारम्भिक रूप और विकास श्५९ 


की आज्ञा का उल्लेख किया। ब्रह्मदंड कैसे होगा' यह पूछे जाने पर आनन्द ने कहा-- 
“छन्न भिक्षु जैसा चाहे, कोई भिक्षु छन्न से व बोले, न उपदेश करे, न अनुशासन करे।' 
आनन्द से कहा गया कि वे स्वयं छन्न को ब्रह्मदंड की आज्ञा दें । छन्न के क्रीधी और 
कटुभाषी होने के कारण आनन्द ने कुछ आशंका प्रकट की। अतएव बंहुत-से भिक्षुओं 
के साथ उन्हें नाव से कोशांवी जाने की अनुमति दी गयी । कौश्ञाम्बी में पहुँच कर 
राजा उदयन के अन्तःपुर की स्त्रियों से आयुष्मान्‌ आनन्द की मुलाकात हुई। आनन्द 
ने उन्हें धर्म का उपदेश किया। स्त्रियों ने उन्हें पाँच सौ उत्तरासंग प्रदान किये । जब 
राजा उदयन ने यह सुना उन्हें आकुलता हुई कि क्‍यों श्रमण आनन्द ने इतने अधिक 
चीवरों को लिया। क्या श्रमण आनन्द कपड़े का व्यापार करेंगे या दूकान खोलेंगे ? ” 
उन्होंने आकर आनन्द से पूछा कि वे इतने अधिक चीवरों का क्या करेंगे। आनन्द 
ने बताया कि जिनके चीवर फट गये हैं उन्हें बाँटेंगे, पुराने चीवरों के विछौने, विछौनों 
की चादर, पुरानी चादरों के गिलाफ और पुराने गिलाफों के फर्श बनायेंगे इत्यादि । 
यह सुनकर राजा उदयन ने आनन्द को पाँच सौ चादरें दीं । इसके अनन्तर आनन्द 
घोषिताराम गये और छल्न को ब्रह्मदंड दिया । यह सुनकर कि भिक्षुओं को उनसे नहीं 
बोलना होगा, छन्न मूछित हो गये, किन्तु श्षी त्र ही उन्होंने अप्रमाद और उद्योग से एवं 
एकांतचर्या से अहंत्त्व प्राप्त किया । उनके अ्ुंत्त्व प्राप्त करने पर उनका ब्रह्मदंड हट गया। 
इस विनयसंगीति में पाँच सौ भिक्षु थे, इसलिए इसे पंचशतिका कहा गया। 
इस विवरण के विभिन्न अंश सव एक सुदृढ़ सूत्र से बँधे हुए नहीं हैं, किन्तु वे सभी 
एक स्वाभाविक रीति से कही हुई कथा के अन्तरंग हैं। ऐसा प्रतीत होता है कि आयु- 
प्मान्‌ आनन्द के तथागत के विशेष कृपापात्र होने के कारण अन्य भिक्षु उनसे कुछ 
असन्तुष्ठ थे एवं परिनिर्वाण के अवसर पर उनकी व्यवस्था से विशेष रूप से असन्तुष्ट 
हुए। यह अत्यन्त स्वाभाविक स्थिति है। यह भी स्पष्ट है कि महापरिनिर्वाण सूत्र 
से इस संगीति के वर्णन को यदि अनुसंतत न माना जाय तो इसका वहुत-सा अंश निरर्थक 
एवं अप्रासंगिक हो जाता है। संगीति की ओर पुराण का दृष्टिकोण यह सूचित करता 
है कि वह सर्वमान्य नहीं हुई थी। यह भी स्वाभाविक है कि परिनिर्वाण के वाद की 
पहली वर्षा में समस्त संघ का एकत्र होना कठिन रहा होगा और जो भिक्षु वहाँ नहीं आ 
पाये थे एवं जिन्होंने स्वयं तथागत से उपदेग्म ग्रहण किया था, उन्होंने अपनी स्मृति को ही 
प्रधान माना हो । कदाचित्‌ इस संगीति में प्रातिमोक्ष-सद्च्य कुछ प्रधान विनय के नियमों 
का एवं ब्रह्म जाल एवं श्रामण्यफल सदृश कुछ प्रधान सूत्रों का संगायन हुआ था, किन्तु 
धर्म-विनय का कोई एक सर्वंसम्मत अथवा सर्वग्राही संस्करण प्रस्तुत नहीं हो पाया । 


१६० बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


विनय का संपादन 


वर्तेमाव समय में निम्नोक्त सम्प्रदायों के विनय उपलब्ध होते हैं--स्थविरवा दियों 
का विनय पालि में, सर्वास्तिवादी, धर्मंगुप्तक, महीश्ञासक एवं महास[ंधिकों का चीनी 
में, तथा मूल्सर्वास्तिवादियों का चीनी और तिव्वती अनुवादों में तथा अंशतः मूलमंस्क्ृत 
में। इनमें सर्वास्तिवादी, धर्मगुप्तक, महीज्ञासक और स्थविरवादियों के विनयों में वहुत 
सादृश्य है। यदि क्रम, विस्तार एवं कुछ अभिव्यक्ति-भेद को छोड़ दिया जाय तो यह 
कहा जा सकता है कि इन विनयों में वस्तुगत अभेद हैं। ऐसा प्रतीत होता है कि ये किसी 
एक मूल विनय की विकसित द्ञाखाएँ हैं। फ्राउवालनर महोदय ने यह मत प्रकट किया 
है कि सम्भवतः अद्योक ने जिन भिक्षुओं को विभिन्न प्रदेशों में धर्म के प्रचार के लिए 
भेजा था और जिन्होंने उन प्रदेशों में संघ के आवास स्थापित किये थे, उन्हीं में इन सम्प्र- 
दायों का उदय हुआ। अतएव सबको एक ही मूल की घाखाएँ मानता उचित होगा । 

सर्वास्तिवादियों का विनय चीनी भाषा में कुमारजीव, पुण्यत्रात एवं धर्मरुचि ने 
ईसवीय ४०४-४०५ में अनूदित किया था। इस विनय के दो भाग हैं--विभंग एवं 
विनयवस्तु। विनयवस्तु भिक्षु-विभंग एवं भिक्षुणी-विभंग के बीच में डाल दिया गया है, 
जैसा कि महासांधिकों के विनय में भी पाया जाता है। विनयवस्तु के भी दो भाग हैं-- 
विनय-महावस्तु एवं विनय-ल्षुद्रकवस्तु ॥ यह स्मरणीय है कि पालि विनय में विनयवस्तु 
के स्थान पर स्कन्धक बब्द का प्रयोग किया गया है. यद्यपि पालि विनय में विनयवस्तु 
नाम अज्ञात नहीं था। चुल्लवग्ग के वारहवे सप्तशतिकास्कन्धक में चाम्पेयकस्क- 
न्धक के स्थान पर चाम्पेयक-विनयवस्तु का उत्लेख इस वात का प्रमाण है। विभंग 
को तिव्वदी अनुवाद में प्रातिमोक्षभाष्य कहा गया है । 

धर्मंगुप्तकों के विनय का काइमीरक बुद्धयशस्‌ एवं चूफोनियन ने ईसवीय ४०८ 
में चीनी भाषा में अनुवाद किया। महीशासक विनय से इसका घनिष्ठ साम्य है । 
उदाहरण के लिए, इन्हीं दोनों विनयों में चीवरवस्तु के साथ विरूढक के द्वारा शाक्यों 
का विनाश वर्णित किया गया है। महीज्ञासकों का विनय फाशियन सिंहल ने चीन छाये 
थे और काइमी रक बुद्धजीव ने उसका ४२३-४२४ ईसवीय में चीनी अनवाद किया था। 
इस विनय की अवम्था अपेक्षाकृत अपूर्ण और खंडित है। पालि विनय महेन्द्र एवं 
संब्रमित्रा के साथ भारत से सिहल पहुँचा था एवं इस पर प्राचीन सिहली अटकथाओं के 
आधार पर आचार्य वुद्धघोष ने पाँचवीं शताब्दी के आरम्भ में समन्‍तपासा दिका नाम 

३१-द०-पूर्व उद्धुत ग्रन्थ, दि अलियेस्ट विनय इत्यादि। 


क्र 


' संघ का प्रारम्भिक रूप और विकास १६१ 


की अट्ठकथा लिखी थी। इसमें प्रातिमोक्ष सूत्रों को पृथक्‌ नहीं किया गया है, भिक्षु 
विभंग को महाविभंग कहा गया है एवं परिवार नाम से दोनों विभंगों का एक आलो- 
चनात्मक संक्षेप भी जोड़ दिया गया है। मूलसर्वास्तिवादियों के विनय का ई-नीच ने 
ईसवीय ७०३-१० में चीनी अनुवाद प्रस्तुत किया, किन्तु यह अनुवाद अपूर्ण था। केवल 
इसी विनय का तिव्वती में पूर्ण अनुवाद उपलब्ध होता है। 'गिलूगित मैनस्क्रिप्ट्स' नाम 
की ग्रन्थमाला में मूलसर्वास्तिवादी विनय का बहुत-सा अंश मूल संस्कृत में प्रकाशित 
हुआ है। यह विशेष रूप से उल्लेखनीय है कि मूलसर्वास्तिवादी विनय में बुद्ध के जीवन- 
चरित का वृत्तान्त एक साथ अन्त में दिया गया है एवं उनके प्रारम्भिक जीवन का भी 
उल्लेख यहाँ मिलता है। महासंघिकों के विनय की पांडुलिपि फाशियन पाटलि- 
पुत्र से चीन लाये थे एवं बुद्धभद्ग के साथ उन्होंने स्वयं उसका चीनी अनुवाद ४१६ ई० में 
प्रस्तुत किया था। अन्य विनयों से इसमें भेद अपेक्षाकृत अधिक है। 

विनय की उत्पत्ति और विकास के विपय में ओल्देन्बर्ग ने यह मत प्रकट किया था 
कि प्रातिमोक्ष, एवं स्कन्धकों में उपलब्ध कुछ कर्मवाचाओं का उद्गम सबसे पहले मानना 
चाहिए | इसके अनन्तर निरुक्तिप्रधान प्रातिमोक्ष के विभंग को मानना चाहिए। कथाएँ 
और इतिहास जो कि इस समय विभंग में उपलब्ध होते हैं और भी बाद में विकसित हुए 
होंगे। चुल्लवग्ग के अंतिम दो स्कन्धक इनके पदचात्‌ माने जाने चाहिए एवं सबसे बाद 
में परिवार का संयोजन स्वीकार होना चाहिए। इस प्रकार विनय का विकास पाँच 
अवस्थाओं में बताया गया है । इस विपय पर फ्राउवालनर महोदय ने अधिक विचार- 
पूर्वक मतान्तर प्रकट किया है । उनका कहना है कि न केवल प्रातिमोक्ष अपितु विभंग 
में आयी हुई अनेक कथाएँ तथा अर्थवर्गीय सूत्र आदि कुछ सन्दर्भ अत्यन्त प्राचीन थे एवं 
इनके आधार पर परिनिर्वाण के प्राय: सौ वर्ष वाद मूलक स्कन्ध का एक समग्र-रचना के 
रूप में संपादन हुआ । इस मूल स्कन्धक के प्रणेता ने परम्परा प्राप्त वैनयिक नियम एवं 
तत्नम्वन्धित कथाओं के आधार पर एक विशिष्ट क्रमयुक्त एवं रीतिवद्ध ग्रन्थ की रचना 
की । इस मूलस्कन्व के प्रारम्भ एवं अन्त में तथागत के जीवनचरित के अंश थे एवं 
उनकी जीवनी के अन्तर्गत विभिन्न अवसरों का उल्लेख करते हुए वैनयिक नियमों का 
भ्रतिपादन किया गया था। महापरिनिर्वाण सूत्र इस मूल स्कत्धक का अन्तिम भाग था 


३२-ओट्देन्बर्ग (पी० टी० एस० में सं०) विनयपिटक, जि० १, भूमिका, एस० 
बी० ई० जि० १, भूमिका। 
३३-न्यूबें० । 


११ हु 


श्ष्र बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


एवं उसके साथ प्रथम संगीति की कथा अनुसंतत थी । द्वितीय संगीति का वर्णन समसाम- 
यिक घटना का वर्णन है एवं उसे एक परिशिष्ट के रूप में माना जाना चाहिए। निकाय- 
भेद के अनन्तर इसी मूल स्कन्धक के आधार पर साम्प्रदायिक विनयों की रचना हुई। 
इसी कारण उनमें मौलिक सादुश्य उपलब्ध होता है। 

जैसा कि ऊपर कहा गया है विनय के दो मुख्य भाग हैं--विभंग एवं स्कन्बक 
स्कन्धक के प्रधान प्रकरण विभिन्न विनयों में कुछ आख्याभेद, क्रमभेद एवं विभाग-भेद 
के साथ उपलब्ध होते हैं। इससे भी उपर्युक्त सम्भावना पुष्ट होती है। यह स्मरणीय 
है कि ललितविस्तर में तथा महावस्तु में शाक्यमुनि की जीवनी, उनके जन्म से प्रारम्भ 
कर उनके प्रारम्भिक धर्म प्रचार तक दी गयी है। यह सम्भव है कि मूल स्कन्वक में 
ऐसा रहा हो, किन्तु पालि विनय में वुद्ध चरित सम्बोधि से धर्म-चक्र-प्रवर्तेन तक दिया 
गया है। इस भूमिका के अन्तर प्रब्रज्या, पोषध, वर्षावास एवं प्रवारणा के सम्बन्ध 
में स्कन्धकों अथवा वस्तुओं की उपलब्धि होती है। ये चार प्रकरण संघ में प्रवेश एवं 
उसके प्रमुख सामूहिक कार्यों को नियमित करते हैं । इनके अनन्तर चर्मवस्तु, भैषज्यवस्तु, 
चसीवरवस्तु एवं कठिनवस्तु में भिक्षुओं के उपयोगी जूते, कपड़े, दवाइयों आदि का 
नियमन है । तदनन्तर कोशाम्बकवस्तु, कर्मवस्तु, पांडुलोहितक वस्तु, पुद्गलवस्तु, 
पारिवासिकवस्तु, पोषध स्थापनवस्तु, शमथवस्तु, संघभे दवस्तु, शयनासनवस्तु, आचार- 
वस्तु, क्षुद्रकवस्तु एवं अन्त में भिक्षुणीवस्तु का स्थान है । इस प्रकार लगभग बीस 
प्रकरणों में स्कन्धक निष्पन्न होता है। दोनों संगीतियों का विवरण इन बीस स्कन्धकों 
अथवा वस्तुओं के अनन्तर रखना चाहिए। जैसा कि पहले कहा जा चुका है, पहली 
संगीति का विवरण महापरिनिर्वाण के वर्णन का अंतिम भाग था। 

“विनय' का युग--निर्वाण की प्रथम शताब्दी में संघ--उपलब्ध विनयपिटक में 
बुद्धाब्द की प्रथम शती में संघ की अवस्था का सजीव चित्र उपलब्ध होता हैं। श्रोण 
कोटिकर्ण की कथा में सद्धर्म की दृष्टि से प्रत्यन्त जनपदों का उल्लेख इस प्रकार किया 
गया है-पूर्व में कजंगल नाम का निगम जिसके बाद बड़े साखू के जंगल हैं, उसके परे 
प्रत्यन्त जनपद हैं। पूर्व-दक्षिण दिशा में सछलूवती नाम की नदी है, दक्षिण दिशा में 


३४-यह सर्वास्तिवादी विनय का क्रम है। महासांघिक और पालि विनयों में 
कुछ भेद है । 

३५-विभिन्न सम्प्रदायों के विनयों में क्रमभेद के लिए द्र०-फ्राउवाल्तर, पुर्व० प्‌ ० 
३, १७२ प्र०॥ 
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इवेतकणिक नाम का निगम है, पश्चिम दिशा में स्थूण नाम का ब्राह्मणग्राम है, उत्तर 
दिशा में उशीरध्वज नाम का पर्वत है । इस वर्णन से सद्धर्म की तत्कालीन भौगोलिक 
स्थिति का संकेत मिलता है। विहार एवं उत्तर प्रदेश में सद्धम विकसित प्रतीत होता है । 
इनके बाहर के प्रत्यन्त जनपदों में, जैसे कि अवंत दक्षिणापथ में, संघ के लिए कुछ विशेष 
नियम प्रवरतित किये गये । इन प्रदेशों में केवल पाँच भिक्षुओं के गण से उपसम्पदा करनी 
विहित थी एवं भिक्षुओं को एकपला शिका' उपानह_ की अनुज्ञा थी। नित्य स्नान भी 
उनको अनुमत था। अवंति-दक्षिणा-पथ में मेषचर्म अजचर्म, एवं मृगचर्म के आस्तरणों 
की अनुमति दी गयी थी । चीवर-पर्याय भी अनुमत था। कहा गया है कि श्रोण कोटि- 
कर्ण के द्वारा महाकात्यायन के अनुरोध पर तथागत ने ही इन अपवादों का प्रवर्तन 
किया था, किन्तु सम्भवतः यह परिनिर्वाण के वाद की अवस्था का चित्र है। दूसरी 
संगीति के विवरण का विस्तृततर भूगोल इससे अनुमेय है कि वहाँ अवन्ति और मध्यम 
जनपदों का भेद विगलित हो गया है एवं मध्यदेश के अन्दर भी संघ में पू्वेदेशीय और 
पश्चिमदेशीय आवासों का भेद प्रकट हो गया है। 
बौद्ध संघ अनेक संघारामों एवं विहारों में विभक्त था जिनकी अलग-अलग सीमाएँ 
थीं। सीमाएं प्रायः तीन योजन से अधिक नहीं होती थीं एवं प्राकृतिक चिद्ठों के द्वारा 
उनकी सूचना मानी जाती थी। प्रारम्भ में भिक्षुओं के लिए कृत्रिम विहारों का निर्देश 
नहीं था और वे जंगल, पहाड़, गिरिकंदरा, श्मशान एवं खुले मैदान या खँडहरों या 
निज्जन स्थानों में रहा करते थे, किन्तु उपासकों की दानशीलता से एवं वर्षावास के 
आग्रह से शी त्र ही विविध आरामों एवं विहारों का निर्माण प्रचलित हो गया। कहा 
जाता है कि पहले राजगृह के श्रेप्ठी ने संघ के लिए साठ विहार बनाये जिन्हें अतीता- 
मागत चानुदिश भिक्षु संघ के लिए प्रतिप्ठित किया गया । इस अवसर पर तथागत 
ने पाँच प्रकार के लयनों अथवा निवास-स्थानों की अनुमति संघ को दी--विहार, अड्ठ- 
योग (जिसे गरुड़ की तरह टेढ़ा मकान बताया गया है), प्रासाद, हर्म्यं एवं गुहा। गुृहा 
को चार प्रकार का कहा गया है--ईंट की, पत्थर की, लकड़ी की, एवं मिट्टी की । क्रमशः 
विहारों का रूप और निर्माण अधिकाधिक परिप्कृत एवं विकसित हो गया। प्रारम्भिक 
विहार कदाचित्‌ वानप्रस्थों की पर्णशालाओं के सदृश थे, किन्तु पीछे इनका रूप परि- 
वर्तित हो गया । विहारों के चारों ओर आराम होते थे जोकि बाँस अथवा काँटों की 
बाड़ अथवा खाई से सीमित होते थे। इन वाड़ों में फाटक और तोरण इत्यादि बनते 


३६-द्र०-गिलगित मेनस्किप्ट्स, जि० ३, भा० ४, पृ० १८९ । 
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थे। चारों तरफ की दीवार अथवा प्राकार का भी उल्लेख मिलता है । प्राकार के 
द्वार पर नौबतखाने की तरह से कोप्ठक अथवा कोठा होता था। छोटे विहारों के एक 
ओर तथा बड़े विहारों के बीच में गर्भगृह अथवा कोठरियाँ बनती थीं । ये कोटरियाँ 
तीन प्रकार की कही गयी है--शजिविकागर्भ, नालिकागर्भ एवं हम्यंगर्भ | परिवेण 
अथवा आँगन में वाल एवं पत्थर का फर्ण बनाया जाता था । भोजन के छिए पृथक 
उपस्थानजाला होती थी; पानी के लिए, स्नान के लिए एवं निवृत्त होने के लिए अलग 
शाखाएँ अथवा कुटियाँ बनती थीं। पाँच प्रकार की छतों का उल्लेख है--ईटों 
की, शिला की, चूने की, तिनकों की, एवं पत्तों की । दीवारों पर और फर्ण पर सफेद, 
काला और गेरुआ रंग रहता था। स्त्री-पुरुष के चित्रों का निषेध था किन्तु माला, 
लता, मकरदन्त आदि की अनुमति थी। सीढ़ियों, अलिन्द, प्रधण, प्रकुडय आदि का 
उल्लेख मिलता है। । 
बौद्ध भिक्षुओं के लिए नग्नता का निपेव था जोकि विद्येष रूप से आजीवकों का 
लक्षण था। ऐसे ही उनके लिए ब्राह्मणों के विदित कुश-चीर, वल्कल-चीर, एवं 
मृग-छाल का निषेध था। अन्य तीर्थिकों में विदित फलक-चीर, केश-कम्बल, उल्लू के 
पंख के अथवा अकंनाल के कपड़े भी वौद्ध भिक्षुओं को निषिद्ध थे। विनय की अट्ठकया 
के अनुसार तथागत की वद्धत्व-प्राप्ति से वीस वर्ष तक सव भिक्षु पांसुकुलिक रहे और 
किसी ने गृहपति-चीवर का धारण नहीं किया। चीवर-स्कन्धक के अन्तर्गत जीवक- 
चरित में जीवक के द्वारा तथागत और भिकन्लुसंब का पांसुकुलिक के रूप में वर्णन किया 
गया है। जीवक ने व॒द्ध से राजा प्रद्योत के द्वारा भेजे गये विवि के दुद्याले के जोड़े को 
स्वीकार करने के लिए तथा भिक्षु-संघ को गृहस्थों के दिये चीवरों के स्वीकार करने की 
अनुमति के लिए अनुरोध किया । बुद्ध भगवान्‌ ने यह अनुरोध मान लिया और भिक्षुओं 
को अनुमति दी कि वे चाहे पांसुकुलिक रहे, चाहें गृहपति, चीवर का धारण करें। पीछे 
देवदत्त के अनुरोध करने पर भी उन्होंने सव भिक्षुओं को पांसुकुलिक होने पर मजबूर 
नहीं किया । उन्हें पहिनने के लिए तीन चीवरों का विधान था जो कि उत्तरासंग, अन्त- 
वॉसक, एवं संघाटी कहे जाते थे । छः प्रकार के वस्त्रों के चीवर बनाये जा सकते थे--- 
क्षौभ, कार्पास, कौशेय, कम्वल, सन और भंग। प्रावरण की भी भिक्षुओं को अनुमति थी 
चाहे वे कौशेय अथवा कोजव के हों । कम्बल की भी अनुमति थी। चीवरों को उपायों 
से लेने, सम्हालने एवं भिक्षुओं में वाँटने के लिए चीवर-प्रतिग्राहक, चीवर,निवायक, 
एवं चीवर-भाजक नाम के पदों में योग्य भिक्षुओं को चुना जाता था। चीवरों को रखने 
के लिए संघाराम में एक भाण्डागार होता था और उससे सम्बन्धी एक भाण्डागारिक 
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उपासकों से प्राप्त वस्त्र को भिक्षु-चीवर के रूप में काटने, सीने और रंगने का विधान 
उपलब्ध होता हैं। आसनों के लिए प्रत्यस्तरण, रोगियों के लिए कौपीन, वरषिक-शाटिका, 
मुँह पोंछने के लिए अँगोछा, एवं थैछा आदि आवश्यक परिप्कार-वस्त्र का भी विधान 
प्राप्त होता है। इन कपड़ों में जोड़, पंवन्द, रफू आदि भी विदित थे। वर्षावास की 
समाप्ति पर सारे संघ की सम्मति से किसी भिक्षु को जो चीवर दिया जाता है, उसे 
'कठिन' कहा जाता है। विनय के अनुसार प्रत्नजित हुए चम्पा के श्रेष्ठिपुत्र श्रोग 
कोटिविश के क्षत-विक्षत पैरों को देखकर तथागत ने भिक्षुओं को एकतल्ले के जूते 
पहिनने की अनुमति दी। बहुत तल्‍्लों का जूता भी पहिना जा सकता था यदि उसे 
किसी ने पहिन कर छोड़ा हो । तत्कालीन समाज में प्रचलित नाना प्रकार के जूतों का 
भिक्षुओं के लिए उल्लेखपूर्वक निषेध किया गया है। नीरोग अवस्था में आराम के 
अन्दर भी जूते का निपेध था। किन्तु रात के समय आराम में भी उल्का, प्रदीप और दण्ड 
के साथ जूते का उपयोग भी अनुमत था। काठ की पादुका अथवा नाना ताड़, घास, मूँज 
तृण आदि से वनी पादुकाओं का व्यवहार भिक्षुओं की अनुज्ञात नहीं था। उनके लिए 
आरोग्य की अवस्था में जूता पहिने गाँव में प्रवेश करना मना था। यद्यपि गृहस्थों की 
चमड़े से मढ़ी चारपाइयों अथवा चौकियों में भिक्षु बैठे सकते थे, वहाँ लेटना उनके लिए 
निपिद्ध था। चमड़े के लोभ से पशु-हिंसा प्रेरित करना भिक्षुओं के लिए बड़ा अपराध 
था चर्म का धारण, विशेष रूप से गाय के चर्म का धारण निषिद्ध था, किन्तु प्रत्यत्न 
जनपद में चर्ममय आस्तरण का उपयोग अनुमत था । 

भिक्षुओं को साधारणतया केवल भिक्षा में प्राप्त अन्न से ही निर्वाह करना होता थे 
यद्यपि निमन्त्रण एवं स्वयं उपनत दान का भी वे स्वीकार कर सकते थे। आराम के 
भीतर रखे, भीतर पकाये और स्वयं पकाये का खाना उनके लिए निपिद्ध था। दुर्भिक्ष 
में इस नियम का अपवाद किया जा सकता था। निजेन वन-प्रदेश में फलों का स्वयं 
ग्रहण किया जा सकता था। अरण्य और पुष्करिणी की उपज, यथा कमल-नाल, भोजन 
के अनन्तर भी खायी जा सकती थी। नये तिल और शहद की भी उसी प्रकार अनुमति 
थी। भिक्षुओं के लिए गुड़, मंग और नमकीन सौवीरक या छाछ भी विहित थे । 
ऐसे मत्स्य और मांस का खाना निपिद्ध था जिसमें अपने लिए की गयी हिंसा दुष्ट, श्रुत 
अथवा परिशंकित हो। हाथी, घोड़ा, कुत्ता, साँप, सिंह, वाघ, भालू एवं लकड़वग्घे के 
भांस का भक्षण सर्वेथा निपिद्ध था। खिचड़ी न केवल अनुमत अपितु प्रशस्त थी। 
लड्डू (मधुगोलक) भी विहित था। विहार में प्राप्त खाद्यों के रखने के लिए एक 
विशेष स्थान होता था जिसे कल्प्य-भूमि कहा जाता है। भिक्षुओं के लिए पाँच गोरसों 
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का ग्रहण अनुमत था--दूध, दही, मठा, मक्खन और घी। निजंत मार्ग में पाथेय का 
निपेध नहीं था। पाथेय के रूप में तंडुल, मूँग, उड़द, नमक, गुड़, तेल अथवा घी का 
ग्रहण किया जा सकता था। भिक्ष्‌ फलों के रस का विकाल में भी पान कर सकते थे । 

भैषज्य के रूप में पहले केवल गोमूत्र का विधान था। पीछे घी, मक्खन, तेल, मधु, 
और खांड की भी अनुमति भिक्षुओं को दी गयी । इस रूप में इनका ग्रहण पूर्वाह्न और 
अपराह्न दोनों में ही किया जा सकता था। अनेक पशुओं की चर्बी का भी दवाई 
के रूप में उपयोग किया जा सकता था । नाना मूल, कपाय, पर्ण, फल, गोंद, और लवण 
की औषधों का प्रयोग अनुमत था। अनेक चर्म-रोगों में चूर्ण-हूप औपधें विहित थीं। 
दवा बनाने के लिए खरल-बट्टा, ओखली और मूसल, एवं चलनी का उपयोग किया जा 
सकता था। भूत-प्रेत के द्वारा आवेश होने पर कच्चे मांस और कच्चे खून का सेवन 
निषिद्ध नहीं था। आँख के रोग के लिए अंजन, अंजन पीसने की सामग्री, अंजनदानी, 
सलाई, एवं सलाईदानी का उपयोग होता था । सिर के दर्द के लिए अनेक उपाय विहित 
थे--सिर में तेल मलना, नस लेना, एवं धूम-नेत्र से दवाई का धुँआ पीना । वात-रोग 
में तेल पकाना अनुमत था । तैेल-पाक में आवश्यक होने पर अल्प-मात्रा में मद्य डाली 
जा सकती थी। तेल को ताँबे, काठ और फल के तूँबे में रखा जा सकता था। वात में 
विहित अनेक चिकित्साओं का उल्लेख प्राप्त होता है--स्वेद-कर्म, सम्भार-स्वेद, महा- 
स्वेद, भंगोदक, उदककोप्टक एवं सींग से खून निकालना । फटे पैरों में मालिश अनुमत 
थी । फोड़ों में चीर-फाड़ और मलहम-पट्टी विहित थी। साँप के काटने पर चार 
महाविकट खिलाये जाते थे--मल, मूत्र, राख और मिट्टी । विष की भी ऐसी ही चिकित्सा 
थी। साँप से बचने के लिए एक रक्षा' का पाठ भी विहित है। 

भिक्षुओं के लिए लम्बे केश रखने का एवं वाली, लटकन, कर्णसूत्र, कटिसृत्र, खड़आ, 
केयूर, हस्ताभरण, अंगूठी आदि आभूषणों का निषेध था। आरोग्य में कंघी अथवा 
दर्पण का प्रयोग नहीं किया जा सकता था। मुख पर लेप, मालिश या चूर्ण का प्रयोग, 
या मैनसिल से मुख का अंकित करना अथवा अंगराग या मुखराग का प्रयोग निपिद्ध 
था। भिक्षुओं को केवल लोहे एवं मिट्टी के पात्रों की अनुज्ञा थी । चीवर बनाने के लिए 
कैंची, सूई और नमतक (वस्त्र ) की अनुमति थी। सूई, कैची, दवाई आदि रखने के छिए 
थैली का उपयोग होता था एवं पानी छानने के लिए परिख्रावण तथा गडुए (धर्मकरक ) 
की अनुमति थी। मच्छरों से वचने के लिए मसहरी का उपयोग विहित था। घड़ा. 
झाड़ू, पंखा, छाता, छींका और डंडा--इनका भी आवश्यकता के अनसार उपयोग 
किया जा सकता था । ध 


संघ का प्रारम्भिक रूप और विकास १६७ 


पाँच प्रकार के संघों का निर्देश प्राप्त होता है--चार व्यक्तियों का भिक्षु-संघ जिसे 
चतुवग कहते हैं, पंचवर्ग, दशवर्ग, विशतिवर्ग, एवं अतिरेकविशति वर्ग। चतुबेर्ग भिक्षु- 
संघ उपसम्पद्य प्रवारणा एवं आह्वान--इन तीन कर्मों को छोड़कर, धर्म से समग्र 
हो, सभी कर्मों के करने योग्य है। पंचवर्ग भिक्षुसंघ आह्वान और मध्यम जनपदों में 
उपसम्पदा को छोड़कर अन्य कर्मों में समर्थ है। विशतिवर्ग एवं अतिविशति वर्ग भिक्षु- 
संघ सभी कर्मों के करने में समर्थ माने जाते हैं। वर्ग आधुनिक 'कोरम' के समान है । 
भिक्षुणी शिक्षमाणा, श्रामणेरी आदि से भी वर्गपूर्ति करना अपूर्ण वर्ग से श्रेयस्कर बताया 
गया है। कर्मों के सम्बन्ध में अवेक नियम विहित थे। उदाहरण के लिए, कुछ कर्म 
ज्ञप्तिद्वितीय कहे जाते थे, इनमें ज्ञप्ति के अनन्तर कर्मवाक्य कहे जाते थे । कर्म के लिए 
समागत भिक्ष्‌ सम्मुख होने में एवं आए हुए भिक्षुओं से उनके छन्‍्द (मत) प्राप्त होते थे। 
कुछ कर्म ज्ञप्तिचतुर्थ कहे जाते थे। इनमें ज्ञप्ति के अनन्तर तीन कमंवाक्य आवश्यक 
थे। इन नियमों के उल्लंघन होने पर कर्म विनयविरुद्ध समझा जाता था। यदि कर्म- 
प्राप्त भिक्षु सब न आये हों और न उनके छन्‍्द प्राप्त हुए हों तो कर्म को वर्गकर्म कहा 
जाता था। इसके विपरीत सब की उपस्थिति में एवं मत के ज्ञात होने पर समग्रकर्म 
कहा जाता है। वर्गकर्म निषिद्ध था। संघ की समग्रता पर बहुत जोर दिया गया है। 
दो प्रकार की संघसामग्री का उल्लेख है--अर्थरहित, किन्तु व्यंजनयुक्त, एवं अर्थयुक्त 
तथा व्यंजनयुक्त । जिस बस्तु से संघ में विवाद उत्पन्न होता है अथच वस्तु का विना 
निर्णय किये संघ सामग्री करता है, उसे अर्थरहित किन्तु व्यंजनयुक्त संघसामग्री कहा 
गया है। जिस वस्तु से संघ में झगड़ा होता है उसके निर्णय के अनन्तर संघसामग्री 
अर्थयुक्त तथा व्यंजनयुक्त कही जाती है। 

संघेेद की प्रवृत्ति शाक्यपुत्रीयों में विशेष रूप से विद्यमान थी और इसका 
पहला प्रकाद्य तथागत के जीवन काल में ही उपलब्ध होता है। देवदत्त, शाक्य, राजा 
भद्विक, अनिरुद्ध आदि के साथ प्रव्नजित हुआ एवं तपइचर्या के द्वारा उसने कुछ सिद्धि 
प्राप्त की । देवदत्त की इच्छा थी कि तथागत के स्थान पर वह स्वयं भिक्षु संघ का नेता 
बने। उसने पहले बुद्ध भगवान्‌ से यह अनुरोध किया कि वे बूढ़े हो गये हैं, उन्हें आराम 
करना चाहिए और भिक्षुसंघ को देवदत्त को दे देना चाहिए। तथागत ने इसका अस्वी- 
कार किया और राजगृह के संघ में देवदत्त का प्रकाशनीय कर्म किया गया। अर्थात्‌ यह 
घोषित किया गया कि देवदत्त पहले और प्रकार का था, अब और प्रकार का है; उसके 
कर्मो का ज़िम्मेदार संघ नहीं है। देवदत्त ने अजातशत्रु को चमत्कार दिखला कर अपने 
पक्ष में लिया एवं उसके बहकाने से अजातशत्रु ने अपने पिता मगुधराज श्रेणिक बिम्बि- 
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सार के वध का प्रयत्न किया तथा देवदत्त ने स्वयं बुद्ध भगवान्‌ को मारने के लिए अनुचर 
भेजे, किन्तु वे असफल रहे । इस पर देवदत्त ने मृश्रकूट पर्वत की छाया में टहलते हुए 
गौतम पर एक बहुत बड़ी शिला फेंकी जिसके एक टुकड़े से उनके पैर से रुधिर वह निकला । 
इस प्रयत्न के भी असफल होने पर देवदत्त ने नाछागिरि नाम का मत्त हाथी राजगृह में 
भगवान्‌ बुद्ध पर छोड़ा, किन्तु वृद्ध के मैत्री-चित्त से हाथी उनके सामने झुक गया । 
इन सब प्रयत्नों में विफल होकर देवदत्त ने संघ में फूट डालने का प्रयास किया । उसने 
कोकालिक, कटमोर, तिस्सक और खंडदेवी-पुत्र समुद्रदत से कहा कि तथागत से पाँच 
वस्तुएँ मांगी जायें जिन्हें वे स्वीकार न करेंगे । उनके न मानने पर हम भिक्षुओं को 
समझाकर अपने साथ अलग ले जायेंगे। ये पाँच वस्तुएँ थीं--भिक्षु आजीवन आरण्यक 
रहें, पिण्डपातिक रहें, पांसकुलिक रहें, व॒क्षमूलि रहें एवं मत्स्यमांस न खायें । भगवान्‌ 
बुद्ध ने इन बातों की अनुमति नहीं दी । तव देवदत्त ने राजगृह में प्रवेश कर घ्म-घूमकर 
कहा कि श्रमण गौतम ने तपस्विता के इन प्रत्यक्ष नियमों का विरोध किया है, इन पाँच 
वातों की श्रमण गौतम अनुमति नहीं देते। यह सुनकर वहुत-से छोगों न सोचा कि 
देवदत्त सचमुच तपस्वी है जबकि श्रमण गौतम केवल वटोरू है, और यह सोच कर 
देवदत्त का अनुसरण किया । अनुयायियों का संग्रह कर देवदत्त ने भिक्षुसंघ से अलग 
ही अपना उपोसथ किया। उपोसथ में उसने इस वात पर शलाका पकड़वायी कि जिन 
लोगों को उसकी पाँच वातें पसन्द हूँ वे शल्गकाग्रहण करें। वैज्ञाली में पाँच सौ वज्जि- 
पुत्तक नये भिक्षुओं ने शलाकाग्रहण किया। उसपर देवदत्त संघभेद कर उन्हीं पाँच सौ 
भिक्षुओं के साथ गयाशीर्ष चल दिया और वहाँ स्वयं धर्मदेशना करने छग्ा । पीछे 
शारिपुत्र और मोद्गल्यायन वहाँ जाकर उन भिक्षुओं को वापिस के आये। इस पर 
कहा जाता है कि देवदत्त के मुख से गर्म खून निकला । 
विनय के उपर्युक्त वर्णन से यह प्रतीत होता है कि देवदत्त के द्वारा संबभेद का 
प्रयत्व सवेथा असफल हुआ था, तथापि तथ्य ठीक ऐसा नहीं है। गताब्दियों पीछे 
देवदत्त के अनुयायियों का उल्लेख प्राप्त होने से जान पड़ता है कि देवदत्त ने बद्ध 
में ही अपने पृथक्‌ सम्प्रदाय की स्थापना की थी जो कि किसो न 
देन तक रहा “। इस वास्तविकता से सूचित आश्यंका से ही संब में फ 
बड़ा अपराब बताया गया है। 
नवागल्तुक भिक्षु के लिए अनेक नियम कहे गये हैं। उन्हें आराम में प्रवेश करते 


जी 
है 


३७-श्वान्‌च्चांग, दे०-नीचे । 
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समय जूता खोलकर और उसे झाड़कर हाथ में ले लेना चाहिए, छाते को उतार कर 
और द्वरीर के चीवर को कंधे में टीक तरह से करने के पश्चात्‌ आराम में प्रवेश करना 
चाहिए। जहाँ आवासिक भिक्षु उपस्थानशाला, मण्डप या वक्षछाया में आ-जा रहे हों 
वहां जाकर एक ओर पात्र-चीवर रखकर बैठना चाहिए और आवश्यंक पानी छिड़कक र 
हाथ-पैर धोना चाहिए और जूता पोंछना चाहिए । आगन्‍्तुक को आवासिक भिक्षुओं 
का उचित अभिवादन करना चाहिए और फिर उनसे शयनासन विषयक एवं अन्य 
आवश्यक बातें पूछनी चाहिए। आवासिक भिक्षुओं के लिए भी यह आवश्यक था कि 
वे आगन्तुक भिक्षु को आसन-पादोदक आदि दें, उनका उचित स्वागत करें, शयनासन 
आदि का प्रज्ञापन करें। यात्रा पर जाने के पहले भिक्षु को काठ-मिट्टी के बरतनों से 
सम्भाल कर, खिड़की-दरवाजों को बन्द कर, शयनासन के लिए पूछकर जाना चाहिए। 
पिण्डचारिक भिक्षु को बिना ठीक से वस्त्र धारण किये गाँव में नहीं जाना चाहिए। घर 
के अन्दर शीघ्र प्रवेश नहीं करना चाहिए और न देर तक खड़ा रहना चाहिए। भिक्षा 
देने वाली स्त्रियों के मुँह की ओर नहीं देखना चाहिए। आरण्यक भिक्षुओं को समय से' 
उठकर पात्र को थैले में रख, कन्धे पर लटका तथा चीवर को कन्धे पर रख, जूता पहन 
कर निकलना चाहिए । 

दूसरी संगीति--दूसरी संगीति की सूचना जिन अनेक मूल ग्रन्थों से प्राप्त होती है 
उनमें पालिविनयपिटक के चुल्लवग्ग एवं सर्वास्तिवादी विनयक्षुद्रकवस्तु का स्थान मुख्य 
है। चुल्लवग्ग से ही परवर्ती पालि परम्परा निकली है। दूसरी ओर बुदोन और 
तारानाथ का विवरण विनयक्षुद्रकवस्तु पर आधारित है। भव्य, वसुमित्र, विनीतदेव 
एवं इवांच्वांग ने भी द्वितीय संगीति का वर्णन किया है, किन्तु भव्य, वसुमित्र और 
विनीतदेव महासांधिकों के विनय-विरुद्ध कार्यों का उल्लेख नहीं करते | वे संघर्भेद को 
केवल महादेव की पाँच प्रतिज्ञाओं से प्रादुर्भत मानते हैं। कुछ अन्य परवर्ती ग्रन्थों में 
भी द्वितीय संगीति के उल्लेख उपलब्ध होते हैं जैसे कि महावस्तु अथवा मंजुश्रीमूल- 
कल्प में । 


३८-द्र ०-दत्त, अली मोनेस्टिक बुद्धिज्म, जि० २, पृ० ३० प्र०; सर्वास्तवादी 
परम्परा के लिए द्र ०-रॉकहिल, लाइफ आँव बुद्ध, पृ० १७१-८०; ओबर- 
मिलर आइ० एच० क्यू० १९३२; वसुसित्र के विवरण का अनुवाद--- 
मसुदा, ऑरिजिन एण्ड डॉक्ट्रिन्स आऑँव दि अर्ली इण्डियन बुद्धिस्ट स्कूल्स; 
भव्य के लिए द्र०-वालेज्ञेर, दी सेक्‍्तेव देस आल्तेन ड्सिमुस; बुदोन के 
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ऊपर कहा जा चुका है कि सम्भवत: विनयपिटक का स्कन्धक नाम का भाग दूसरी 
संगीति के आस-पास रचा गया होगा । वस्तुतः मूल स्कन्धक की रचना स्थविर-परम्परा 
के उल्लेख के साथ समाप्त हो गयी थी। यह अंश प्रस्तुत पालि विनय में उपलब्ध नहीं 
होता, किन्तु मूल श्रन्थ में सम्भवतः रहा होगा । इस प्रकार मुख्य ग्रंन्‍्थ के समाप्त 
होने पर दूसरी संगीति का विवरण एक प्रकार से परिशिप्ट का जोड़ना है और इस 
प्रकार के परिशिप्ट का संयोजन उसमें वणित वृत्तान्त की तत्कालीन ख्याति के 
कारण ही समझा जा सकता है। 
चुल्लवग्ग के इस अंश की आख्या सप्तशतिका स्कन्धक है। उसका प्रारम्भ इस 
प्रकार होता है--उस समय परिनिर्वाण के १०० वर्ष वीतने पर वैश्ञाली के वज्जिपुत्तक 
भिक्षु इन १० वस्तुओं का प्रचार करते थे--भिक्षुओं, ज्वूग्रिलवण-कल्प विहित है, 
दृव्यंगुलकल्प विहित है, ग्रामान्तर कल्प०, आवास कल्प०, अनुमत कल्प०, आचोर्ण 
कल्प ०, अमथित कल्प०, जलोंगीपान कल्प ०, अदशक कल्प ०, जातरूपरजत कल्प ० ।* 
इन १० वातों के ठीक-ठीक अर्थ दुर्बोध हैं। शृंगि-लवण-कल्प के अर्थ अनेक प्रकार से 
बताये गये है---“सींग में नमक रखना, अथवा नमक बचा रखना, अथवा नमक बराबर 
अपने साथ रखना, अथवा नमक और अदरक अलग रख लेना ।” दुव्यंगुल-कल्प का 
एक स्थान पर अर्थ मध्याह्व के वाद जब छाया दो अंगुल हो जाय तो भोजन करना बताया 
गया है। अन्य व्याख्या के अनुसार भोजन के अनन्तर दो उँगलियों से ऐसे भोजन को 
उठा लेना जोकि जूँठा नहीं था--यही इसका अर्थ करना चाहिए। तीसरे, ग्रामान्तर 
कल्प का एक अथं है दुवारा खाने के इरादे से गाँव को जाना। गाँव जाकर भोजन 
लाना लेकिन बने हुए भोजन के नियम का पाछून करना--यह भी अथ बताया गया है । 
विहार से योजन अथवा योजनावथं दूर होने पर यात्रा के समय भोजन करना, यह एक 
तीसरी व्याख्या है। आवास-कल्प का एक अर्थ यह किया गया है कि एक ही सीमा के 
अन्दर दूसरा उपोसथ करना। अन्य व्याख्या के अनुसार यह एक ही विहार में पृथक्‌ 
कर्मवाचना का समर्थन है। अनुमतिकल्प को काये करने के वाद अनुमति लेना, अथवा 


इतिहास का ओबरमिलर ने तथा तारानाथ का झोफनेर ने अनुवाद किया 

है ॥ मिनयेफ (पुर्वं) तथा वासिलियेफ, देर बुद्धित्मुत, अभो भी उपयोज्य 

हैं। नवोन कृतियों में द्र०-फ्राउवालनर पूर्व ०; बारो, ले० सेक्तबुद्धीक द 

पेति बेहीकल लामॉन, इस्त्वार दु बुद्धीज्म आंधां, पृ० १३८ प्र० । 
३९-फ्राउवाल्नर, पूर्वे० । 


। 
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गलत काम पहले कर लेना और पीछे संघ की अनुमति मांगना, अथवा वर्ग में पहले 
संघ से पृथक कर्म कर लेना तथा पीछे औरों की अनुमति मांगना बताया गया है। 
आचीणंकल्प का तात्पर्य उपाध्याय के आचार का अनुकरण करना अथवा प्रचलित 
ढंग में आचरण करना, अथवा अपने पिछले गृहस्थ जीवन के आचार का अनुकरण 
करना वताया गया है। अमथित-कल्प को मध्याहक्न भोजन के वाद दही खा लेना, 
अथवा बिना उबला दूध, दही और मक्खन मिलाकर खा लेना, अथवा भोजन के पश्चात्‌ 
घी, शहद, दही और मक्खन मिलाकर खाना अथवा इसी का विकाल में खाना, अथवा 
आधे दूध, आधे दही को भोजन के पश्चात्‌ पीना वताया गया है। जलोगी कल्प का अर्थे 
अभी न चुवाई हुई अप्राप्त-मद्य ताड़ी पीना, अथवा दरिद्व स्थिति में मद्य पीना, अथवा 
जलोगी-मद्य पीना, अथवा जोंक की तरह से चूसकर दराव पीना वताया गया है । अदशक 
कल्प के अर्थ बताये गये है--विना किनारी के आसन या चटाई का उपयोग, अथवा 
ऐसे नये आसन का उपयोग जिसमें पुराने आसन का कुछ भाग नये के किनारे के तौर पर 
नहीं लगाया गया है, आसन को बिना जोड़-जाड़ के वनाना, आसन वनाने में नियत नाप' 
न रखना । जातरूपरजत-कल्प के अर्थ सोना-चाँदी भिक्षा में ग्रहण करना अथवा सोना- 
चाँदी और अन्य वहुमूल्य वस्तुओं का या द्रव्य का ग्रहण करना बताये गये हैं। तिब्वती 
विवरण में इन दस वस्तुओं से भिन्न कुछ अन्य वस्तुएँ भी वतायी गयी हैं जैसे अलछ' 
का उच्चारण करना, भोजन में अभिरति, एवं ज़मीन को खोदना या दूसरे से खोदवाना । 
महीदशासक-विनय में एक और नयी बात का उल्लेख है--बैठना और खाना, यद्यपि 
इसका ठीक-ठीक अर्थ नितान्‍्त दुर्बोध है” । 

इन दस विनय-विरुद्ध वस्तुओं में अधिकांश आध्यात्मिक दृष्टि से अत्यन्त गौण 
प्रतीत होती हैं, किन्तु अन्य धर्मों के इतिहास से भी यह सुविदित है कि धामिक विवाद 
और संगीतियाँ वबहुधा ऐसे ही छोटे-बड़े आचार अथवा अभिव्यक्ित के भेद से उत्पन्न 
होते रहे हैं। श्रीमती रीजडेविड्स का कहना है कि वेशाली के भिक्षुओं के इस 
विवाद में वस्तुतः एक प्रकार से प्रादेशिक आवासों एवं व्यक्तियों की स्वतंत्रता का दावा 
अन्तनिहित है। उनका यह भी कहना है कि उस समय की आर्थिक स्थिति देखते हुए 
सोना-चाँदी के उपयोग को महत्त्वगाली नहीं माना जा सकता और अतएव उनका ग्रहण 
भी महत्त्व का न रहा होगा। कुछ अन्य विद्वानों ने भी इस विनय-विरोध का कारण 


४०-तु ०-मिनयेफ, पुर्वे० पृ० ४३-५८, दत्त, पुर्वे० जि० २, पु० ३५-४०; पा-चाउ, 
पुव॑०, पृू० २४-२६॥। 


१७२ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


वैद्याडी के भिक्षुओं की गणतन्त्रतात्मक दृष्टि को माना है एवं यह कहा है कि वज्जिपुत्तक 
भिक्षु अपने को अहंत्‌ कहने वाले बूड़े भिक्षुओं की सर्वथा आज्ञाकारिता के लिए तत्पर 
नहीं थे! । इतना तो स्पष्ट है कि स्थविर भिक्षु नियमों में अधिक कट्टर थे और वेञ्ञाली 
के वज्जिपुत्तक भिक्षु आचार का अपेक्षाकृत कम संबत (दृष्टिभेद से, उदार) आदर्श 
उपस्थित करते थे । भोजन एवं भिक्षा सम्बन्धी गू गिछ्वण-कल्प, द्रयंगुल ०, ग्रामान्तर०, 
अमथित ०, जलोगी ० एवं जातरूपरजत ० से यह स्पप्ट है। अनुमतकल्प, एवं आचीर्ण- 
कल्प आचार में अत्यधिक स्वाधीनता एवं अनियम के कारण हो सकते थे । 
चुल्लबग्ग के अनुसार आयुप्मान्‌ यश ने वैग्ञाली में उपोसथ के दिन वज्जिपुत्तक 
भिक्षुओं को उपासकों से संघ के लिए कार्पापण, अर्थकार्पापण, पादकार्पापण, अथवा 
माशक माँगते हुए देखा । आयुप्मान्‌ यज्ञ के विरोध करने पर वैज्ञाली के वज्जिपुत्तक 
भिक्षुओं ने उनका प्रतिसारणीय कर्म करने का निश्चय किया । यश ने नियमत: अनुदूत 
माँगा और उसके साथ वेश्ाली के उपासकों के समक्ष अपने पक्ष का प्राचीन संदर्भो से 
उद्धरण देते हुए समर्थत किया। इस पर वज्जिपुत्तक भिक्षुओं ने आयुप्मान्‌ यज्ञ का 
उत्क्षेपणीय कर्म करना निश्चित किया । इस पर यश कौशाम्बी चले गये। वहाँ से 
उन्होंने पावा-निवासी एवं अवन्ति-दक्षिणापथ के निवासी भिक्षुओं के पास दूत भेजा 
कि वैशाली में अधर्म हो रहा है, उसका निवारण होना चाहिए। आयुष्मान्‌ सम्भूत 
शाणवासी जो कि अह्ोगंग पर्वत पर वास करते थे इस विवाद-शपथ में भाग ग्रहण करने 
के लिए राजी हुए । वहीं अहोगंग पर्वत पर पावा के भी छ: भिक्षु एकत्र हुए और अवन्ति 
दक्षिणापथ के ८८ भिक्षु आये। सबने सोरेय्य में वास करन वाले आयुप्मान्‌ रेवत का 
अपने पक्ष में संग्रह करने का संकल्प किया । आयुप्मान्‌ रेवत इससे बचने के लिए सोरेय्य 
से संकाइय चले गये, संकाइ्य से कान्यकुब्ज, कान्यकुब्ज से उदुम्बर, , उद्धम्वर से अर्गेलपुर 
और वहाँ से सहजाति । सहजाति में जाकर भिक्षु उन्हें पकड़ पाये । 
आयुष्मान्‌ यश्ञ ने आयुप्मान्‌ रेवत से वैज्ञाली में प्रचारित १० वस्तुओं का उल्लेख 
किया एवं पूछा कि वे विहित हैं अथवा नहीं । रेवत ने उन वस्तुओं के अर्थ की जिज्ञासा 
प्रकट की । आयुप्मान्‌ यद्य ने उनको विवादास्पद १० वस्तुओं के अर्थ बताये । रेवत 
ने उन सव कल्पों को निपिद्ध ठहराया एवं इस वात के लिए सहमत हुए कि बैज्ञाल्री में 
उनके प्रचार का विरोध किया जाय। दूसरी और वैश्याली के वज्जिपुत्तक भिक्षओं ने 
सुनकर कि यश का कंडकपुत्त अपने समर्थन के लिए पश्षसंग्रह कर रहे है, प्रतिपक्ष- 


४१-तु०-ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्म, पु० ५१५९-६० । 
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संग्रह का प्रयत्न किया । वे भी आयुप्मान्‌ रेवत को अपनी ओर करने के लिए बहुत-से 
साज-सामान लेकर उनके पास गये। पात्र, चीवर, निपीदन, सूचीघर, कायवन्धन, 
परिश्रावण, धर्मकरक आदि लेकर नाव से वज्जिपुत्तक भिक्षु सहजाति पहुँचे । 
वज्जिपुत्तकों के कहने पर भी आयुप्मान्‌ रेवत ने उनसे श्रमण-परिप्कार का ग्रहण नहीं 
किया । आयुष्मान्‌ रेवत का एक २० वर्ष का उत्तर नामक भिक्षु सेवक था। वज्जि- 
पुत्तकों के बहुत कहने पर उसने एक चीवर ग्रहण किया और इस बात पर राजी हुआ कि 
संघ के वीच में यह कह दे कि पूर्वी जनपदों में बुद्ध भगवान्‌ उत्पन्न होते हैं, वहाँ के भिक्षु 
धर्मवादी हैं, पावा के अधर्मवादी । आयुप्मान्‌ उत्तर ने आयुप्मान्‌ रेवत से भी यह कहने 
के लिए निवेदन किया, किन्तु उन्होंने स्वीकार नहीं किया | विवाद के निर्णय के लिए 
वैग्ञाली प्रस्थान किया गया । उस समय आयुप्मान्‌ आनन्द के शिप्य सर्वेकामी नामक 
संघ-स्थविर १२० वर्ष की अवस्था के थे और वेज्ञाली में रहते थे । वे भी आयुष्मान्‌ यश 
के पक्ष में हो गये । 
विवाद के निर्णय के लिए संघ के एकत्र होने पर बहुत समय तक वहस होती रही । 
अन्त में विवाद के निर्णय के लिए आयुष्मान्‌ रेवत ने एक उद्वाहिका के चुनाव के लिए 
नप्ति प्रस्तुत की । चार पूर्वी और चार पश्चिमी भिक्षु चुने गये । पूर्वी भिक्षुओं में आयु- 
प्मान्‌ सर्वकामी, आयुष्मान्‌ साढ़, आयुप्मान्‌ क्षुद्रओंभित और आयुप्मान्‌ वार्षाभग्रा- 
मिक एवं पश्चिमी भिक्षुओं में आयुप्मान्‌ रेवत, आयुप्मान्‌ संभूत शाणवासी, आयुष्मान्‌ 
यश का कंडक-पुत्त, और आयुप्मान्‌ सुमन चुने गये । आयुप्मान्‌ अजित आसन-प्रज्ञा- 
पक नियुक्त हुए, एवं वाल॒काराम में विवाद के निर्णय के लिए उद्वाहिका की बेठक 
हुई। आयुष्मान्‌ रेवत ने आयुष्मान्‌ सर्वकामी से दसों वस्तुओं के विपय में प्रश्न किया 
एवं उन सबको अविहित एवं विनयविरुद्ध ठहराया। यह निर्णय समस्त संघ ने 
अनुमोदित किया। कहा जाता है कि इस विनय संगीति में ७०० भिक्षु उपस्थित थे । 


निकाय भेद 


उद्गम--दीपवंस की परम्परा के अनुसार वैज्ञाली के वज्जिपुत्तक भिक्षुओं ने द्वितीय 
संगीति में संघ के निर्णय को स्वीकार नहीं किया और उन्होंने स्थविर अहतों के बिना 
एक अन्य सभा की एवं वहाँ अपने मत के अनुकूल दूसरा निर्णय किया । यह सभा महा- 
संघ अथवा महासंगीति कही गयी । इसमें १०,००० भिक्षु एकत्र हुए। उन्होंने विनय 
और पाँच निकायों में सूत्रों का क्रम और अर्थ बदल दिये, कुछ सन्दर्भ निकाल दिये, एवं 
कुछ अपने रचित सन्दर्भों का समावेश कर दिया। उन्होंने परिवार, पटिसंमिदामग्ग, 


श्छ्ड बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


निदेश, कुछ जातक, एवं अभिधम्म के ६ ग्रन्थों का प्रामाण्य अस्वीकार किया । यहाँ पर 
स्मरणीय है कि ये ग्रन्थ वस्तुतः परवर्ती और मूल सद्धर्म की दृष्टि से अप्रामाणिक हैं । 

यह विचारणीय है कि दूसरी संगीति के विवरण में महासंधिकों के अभ्युदय का 
उल्लेख किसी विनय में उपलब्ध नहीं होता, न थेरवादियों के न महासंघिकों के । अतः 
संघर्भेद को वैशाली की संगीति का परवर्ती मानना ठीक होगा । वैद्याली की संगीति को 
संघर्भेद की आवश्यक भूमिका मानने पर महावंस (५.३-४) की भी संगति हो जाती 
है। महावंस (४.७) के अनुसार इस समय मगध का राजा कालछाझ्ोक था। एक अन्य 
परम्परा, जिसका वसुमित्र, भव्य और विनीतदेव ने संरक्षण किया है, यह बताती है कि 
पहला संघर्भेद विनय की इन १० वस्तुओं के कारण न होकर महादेव की पाँच वस्तुओं 
के कारण था। महादेव के संबंध में अमिधर्म-महाविभापाशास्त्र में बह सूचना उपलब्ध 
होती है कि वे मथुरा में एक ब्राह्मण व्यापारी के लड़के थे। पाटलिपुत्र के कुक्कुटाराम- 
विहार में उन्होंने उपसम्पदा पायी थी । वहाँ वे आवास के प्रधान हो गये एवं स्थानीय 
राजा उनका मित्र और समर्थक । उसकी ही सहायता से महादेव ने अपनी पांच वस्तुएँ 
प्रचारित की _। इवांच्वांग का कहना है कि अशोक ने एक भिक्षु-सभा एकत्र की जिसमें 
५०० अहँत तथा महादेव के नेतृत्व में ५०० विरोधी भिक्षु निमन्त्रित थे। अन्यत्र उन्होंने 
कहा है कि काइयप की संगीति से वहिप्कृत १०००० भिक्षुओं ने एक महासंघ रचा 
तथा उसमें त्रिपिटक के अतिरिक्त संयुक्त पिटक एवं धारणीपिटक का भी संग्रह किया 
तारानाथ के अनुसार इसी समय वत्स ब्राह्मण ने कश्मीर से आत्मवाद का प्रचार कर 
संघर्भद किया । इवांच्चांग ने दस वतुओं एवं पाँच वस्तुओं, दोनों का ही उल्लेख 
किया है। ऐसा प्रतीत होता है कि पूर्वी भिक्षु संगठन और सिद्धान्त दोनों में ही पुरानी 
कट्टर परम्परा से अलग चले गये थे एवं वेज्ञाली की विनयपरक दूसरी संगीति के 
बाद पाटलिपुत्र में एक महासंगीति हुई जिसके फलस्वरूप मूल शाखा से अलूग महा- 
सांधिक सम्प्रदाय का जन्म हुआ। 

महादेव के द्वारा प्रचारित पाँचों वस्तु अ्द्विपयक है । ऐसा प्रतीत होता है कि 
अहँतों की संगीति में पराजित होकर महासंधिकों ने अहँतों पर ही आक्रमण किया। 


४२-तु०--नलिनाक्ष दत्त, पुर्वें० जि० २, पृ० ३२१॥ 
४३-वबाटर्स, जि० १, पृ० २६७-६८ । 

४ड४-बील, इ्वाच्चांग, पु० १९०, ३८०-८१। 

४५-तारानाथ (अनु० शोफनर) पृ० ५३-५५। 
४६-द्र०--पूर्े, जे० आर० ए० एस०, १९१०, पृ० ४१३ प्र०। 


संघ का प्रारस्भिक रूप और विकास श्छ्५्‌ 


इन वस्तुओं में पहली यह है कि अहेतों के लिए भी राग संभव है, दूसरी, अहंतों में 
भी अज्ञान सम्भव है, तीसरी, अहेतों में भी संशय हो सकता है, चौथी, अहंत्‌ भी दूसरे के 
द्वारा ज्ञान पा सकते हैं, पाँचवीं, सहसा शब्दोच्चारण करके मार्ग की प्राप्ति होती है। 
ऐसा प्रतीत होता है कि अहंत्‌ शब्द से यहाँ प्राचीन अर्थ में वास्तविक अर्हत्‌ अभिप्रेत 
न होकर वे व्यक्ति अभिप्रेत हैँ जो कि अपने को अ्हत कहते थे, किन्तु जिनके विषय में 
राग, अज्ञान, संशय आदि की सम्भावना का सब लोगों के लिए अभाव नहीं था । 
महादेव का आविर्भाव १३७ बुद्धाव्द में नन्द और महापद्म के समय में बताया गया है। 
इस संघभेद को अशोककालीन भी कहा गया है, किन्तु यह धारणा श्रान्तिमूलक प्रतीत 
होती है।* 

दूसरी संगीति के विवरण से ज्ञात होता है कि उस समय सद्धर्म अवन्ती से वैशाली 
और मथुरा से कौशाम्बी तक निश्चय ही फैला हुआ था। भिक्षुओं में पूर्व और पश्चिम 
के सामान्य भौगोलिक भेद के साथ वैनयिक और सैद्धान्तिक भेद उत्पन्न हो गये थे। 
पूर्वी भिक्षुओं के केन्द्र वैशाली और पाटलिपुत्र थे । इसी वर्ग में महासांधिकों का प्रार- 
'म्मिक विकास निष्पन्न हुआ। यह स्मरणीय है कि वैशाली वज्जियोंका प्रधान नगर था 
और वज्जियों की स्वातन्त््य-निष्ठा प्रसिद्ध है, तथा विनय के बन्धनों की ओर एवं स्थविरों 
की ओर उनके आदर-शैथिल्य की सूचना पहले भी उपलब्ध होती है। पश्चिमी भिक्षुओं 
के केन्द्र कौशाम्बी, मथुरा एवं अवन्ती थे। कालान्तर में मथुरा एवं उत्तरापथ, विशेषतया 
कश्मीर और गन्धार, मूल सर्वास्तिवादी तथा सर्वास्तिवादी सम्प्रदायों के विकासक्षेत्र 
सिद्ध हुए। स्थविरवाद की कौशाम्बी से दक्षिणपश्चिम की ओर यात्रा सिहर जाकर 
पूरी हुई। अशोक के समय में सद्धमम का सुदूर प्रयत्न प्रदेशों में प्रसार आरम्भ हुआ और 
उस समय तक संघ अनेक सम्प्रदायों में विभक्त हो चुका था । 

विभिन्न परम्पराएँं--सम्प्रदाय-भेद (निकाय-भेद ) का एक प्राचीन विवरण दीप- 
बंस से उपलब्ध होता है जिसकी सिहल में ईसवीय चतुर्थ शताब्दी में रचना हुई थी। 
इस परम्परा का आधार और प्राचीन रहा होगा । इसके अनुसार दूसरी और तीसरी 
संगीतियों के बीच में, अर्थात्‌ परिनिर्वाण से दूसरी शताब्दी में, १८ सम्प्रदायों का आवि- 
भाँव हो च॒का था, एवं स्थविरवाद के विरुद्ध उनके अभिमतों के खण्डन के लिए अशोक 
के समय में मोग्गलिपुत्त तिस्स ने कथावत्थुप्पकफरण की रचना की। आचार्य बुद्धघोष 


४७-पूर्से, वहीं, तुप--बुदोन (अनु० ओवरमिलर), जि० २, पृ० ७६। 


१७६ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


ने कथावत्थु की अट्वकथा में अनेक नग्रे सम्प्रदायों के नामों का उल्टेख किया है और 
उनके अवलोकन से यह सिद्ध होता है कि समग्र कथावत्थु अभ्ोककाछीन नहीं हो सकती । 
(क) दीपवंस के अनुसार निकाय-भेद का क्रम इस प्रकार था-- 











| बर्बाद. | महासांघिक 
सा | | नि ४ 
हसा।सक | शकाआ्वोहारिक गोंकुल्िक 
| _. | | 
हि 2 । हे | 
धम्मगृत्तिक सब्थत्यिवादी | पज्ञन्िवादी वाहुलिक (वहुस्सुतिक) 
| । | 
कस्सपिक | चेतियवादी 
. ॥  वज्जिपुन्तक 
संकन्तिक | 





| | | | 
5 तट है जा [३ | &&«+ 
उत्तवारां धम्मुत्तरिक भदयानिक छत्नगरिक सम्मितीय 


इन १८ नामों के अतिरिक्त कथावत्थु की अट्ठकथा में उल्लिखित नाम हैं-- 
राजगिरिक, सिद्धत्थक, पृव्वसेछिय, अपरसेलिय, हमवेत, वज्जिरिय, उत्तरापथक, 
हेतुवादी, एवं वेतुल्लक “। उनमें पहले चार सम्प्रदाय अन्धकों अथवा अन्ध्रकों की 
शाखाएँ थी और उनके नाम अन्ध्रापथ के अभिलेखों में प्राप्त होते हैं । 

निकाय-भेद-विपयक महासांधिकों की परम्परा शारिपृत्रपरिपृच्छा सूत्र से अंबतः 
विदित होती है। इस ग्रन्थ का चीनी अनुवाद ई० ३१७ और ४२० के अन्तराल 
में हुआ था और उसका प्रणयन सम्भवत: उड्डियान के प्रदेश में हुआ था। तारानाथ 
के विवरण में भव्य की दूसरी सूची” भी महासांबिकों की परम्परा में निश्षिप्त है, किन्तु 
इसमें वणित क्रम उपर्युक्त सूत्र में वणित क्रम से भिन्न है जो कि अधः प्रदर्शित विवरण 
से स्पप्ट हो जायेगा। 


(ख) शारिपुत्रपरिपृच्छा सूत्र” के अनुसार परिनिर्वाण से दूसरी शताव्दी 


् रे 


में महा- 
सांधिक सम्प्रदाय का जन्म हुआ एवं उनसे एक व्यावहारिक, लोकोत्तरवादी, कौक्कु- 
# ४८-इनमें पहले छः नाम महावंस में भी उल्लिखित हँ--द्र ०--महादंस (सं० एन० 


के० भागवत, द्वितीय संस्करण), पृ० २३। 
४९-तारानाथ (अनु० शीफनर ), पृु० २७१, तु०--बारो, पूर्व ०, पृ० २२१ 
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लिक, बहुश्ुतिक एवं प्रञजप्तिवादी सम्प्रदाय निकले। निर्वाण से तीसरी शताब्दी में 
वात्सीपुत्रीय एवं सर्वास्तिवादी सम्प्रदाय निकले। वात्सी पुत्रीयों से धर्मोपक, भद्ग- 
यानिक, सम्मतीय एवं पण्णगरिक सम्प्रदायों का जन्म हुआ | सर्वास्तिवाद से महीशा- 
सक, धर्मगृप्तक एवं सुवर्षफ निकाय निकले । स्थविरों से ही काश्यपीयं एवं सूत्रवादियों 
का जन्म बताया गया है। संक्रान्तिकों की उत्पत्ति स्थविरवाद के क्रोड से ही निर्वाण 
की चतुर्थ शताब्दी में हुई' 


(ख) शारिपुत्रपरिप॒च्छा सूत्र के अनुसार 


| | 














महासांघिक स्थवविरवादी 
| | 
थ् गा 
एकव्यावहारिक वहुश्नुतक | काइ्यपीय | र्बास्ति 
22202 आर । 
लोकोत्तरवदी प्रज्नप्तिवादी सूत्रवादी | 
सांक्रान्तिक | 
वान्सीपुत्रीय | 
की उमर 
| सक्र धर्मगुप्तक सुवर्षक 
8 
कि 3! रे 
धर्मोपक भद्यानक सम्मतीय पण्णगरिक 


५०-मंजुश्रीपरिपृच्छासूत्र के अनुसार संघर्भेद प्रथम बुद्ध शताब्दी सें ही परि- 
निष्ठित हो गया था । एक और महासांधिकों से एकव्यावहारिक निकले, 
एकव्यावहारिक से लोकोत्तरवादी, लोकोत्तरवादियों से कौक्‍्कुलिक, कौवकु- 
लिकों से बहुश्रुतीय, बहुश्रुतियों से चेतिक, चेतिकों से पुर्वशेल एवं पूर्वशेलों से 
उत्तरशल का जन्म हुआ। दूसरी ओर स्थविरों से सर्वास्तिवादी, उनसे 
सम्मितीय, उनसे षण्डगेरिक, उनसे महीशासक, उनसे घधर्मगुप्तक, उनसे 
काइ्यपीय एवं उनसे सौत्रांतिकों के सम्प्रदाय का जन्म हुआ । यह पर- 
भ्परा स्पष्ट ही वसुमित्र पर आधारित है। द्व०--बारो, पू्वे० पृ० १९॥। 


श्र 5 
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(ग) भव्य (टूंसरो सुची) के अनुसार" 


| | | 
स्थविरवाद महासांधिक . विभनज्यवाद 
ला | 
| | | | 


| 5 
सर्वास्तिवाद वात्सी पुत्रीय.. | महीज्ञासक काध्यपीय धर्मगुप्तक ताम्रशाटीय 
| | 
| पृर्व॑जेल अपरशैल राजगिरिक हैमवत चैतिक सिद्धारथिक | 
मिड मिली । गोकुलिक 











सौत्रान्तिक 





सम्मतीय धर्मोत्तरीय | । 
जप | 
पण्णगरिक 
यह विचारणीय है कि जहाँ पहली सूची में थेरवादी परम्परा से समञजस दो मूल 
शाखाएँ है, दूसरी सूची में तीन मूल शाखाएँ बतायी गयी हैं। पालि विभज्यवादी 
अपने को ही मूल स्थविरवादी बताते हैं, भव्य की इस सूची में दोनों को पृथक्‌ माना गया 
है। वात्सीपुत्रीयों की स्थिति पूर्वोक्त तीनों सूचियों में समान है, महीशासकों की तीनों 
में विभिन्न। (क) की अपेक्षा (ख) में महासांघिकों के अन्तर्गत लोकोत्तरवादियों का 
समावेश अधिक किया गया है। यह संभव है कि गोकुलिक और कौक्कुलिक एक ही 
सम्प्रदाय के नामान्तर है । (ग) में महासांधिकों की परवर्ती अवस्था का चित्रण है जब 
कि उनका केन्द्र अन्श्रदेश में अमरावती था। (क) में मूल सूची की प्राचीनता 
के कारण एवं (ख) में देशगत दूरी के कारण महासांधिकों की इस विकसित एवं परि- 
वर्तित अवस्था का अपरिज्ञान है। यह स्मरणीय है कि शारिपुत्रपरिपृच्छासूत्र में कहा 
गया है कि इन सम्प्रदायों के अनन्तर केवल पाँच सम्प्रदाय शेष रह गये--महासांधिक, 
धर्मगुप्तक, सर्वास्तिवादी, काइ्यपीय एवं महीशासक ।*। श्वानच्वाछ के विवरण 
से इस उक्ति का कारण स्पष्ट होता है--उड्डियान में केवल इन्हीं निकायों का पता 
चलता था"। 


५१-द्र ०--वालेजेर, पुर्वें०, पू० ४९-५० ॥ 
५२-बारो, पूर्व पृ० २२। 
५३-बील, व्वानच्वांग पू० १६७ ॥ 
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सर्वास्तिवादियों की परम्परा वसुमित्र के समयभेदोपरचनचक्र में सुरक्षित है। 
इस ग्रन्थ के तिव्वती और चीनी में अनुवाद उपलब्ध है” । प्राचीनतम अनुवाद ३५१ 
और ४३१ ई० के बीच में सम्पन्न हुआ था। चीनी परम्परा के अनुसार यह वही वसु- 
मित्र था जिसने कनिप्ककालीन संगीति में ख्याति पायी थी। वसुमित्र के अनुसार 
महासांधिक तीन शाखाओं में बेंटे-एक-व्यावहारिक, लोकोत्तरवादी एवं कौक्कुलिक । 
पीछे महासांधिकों से बहुश्रुतीयों का जन्म हुआ तथा और भी पीछे प्रज्ञप्तवादियों का । 
बुद्धाब्द के दूसरे शतक के समाप्त होते ही चैत्यगिरिवासी दूसरे महादेव के विवाद के 
कारण चैत्यशैल, अपरशैल और उत्तरशैल शाखाएं निकल पड़ीं। स्थविरवादी 
निकाय सर्वास्तिवाद अथवा हेतुवाद, तथा मूलस्थविरवाद में विभाजित हुआ। मूल- 
स्थविर का ही नाम हैमवत-निकाय पड़ा। उत्तरकाल में सर्वास्तिवाद से वात्सीपृत्रीयों 
का आविर्भाव हुआ और स्वयं वात्सीपुत्रीयों से धर्मोत्तरीय, भद्रयाणीय, सम्मतीय एवं 
छन्नगरिक अथवा पण्णगरिक संप्रदायों की उत्पत्ति हुईं। इसके अनन्तर सर्वास्तिवादियों 
से महीशासक निकले, महीशासकों से धर्मगुप्त और तीसरी बुद्ध-शताव्दी के अन्त में 
सर्वास्तिवादियों से काश्यपीय अथवा सुवर्षकों का आविर्भाव हुआ। चतुर्थ बौद्ध 
शताब्दी के प्रारम्भ में सर्वास्तिवाद से सौत्रांतिक अथवा संक्रान्तिवादियों का जन्म हुआ। 

भव्य अपनी सूचना के लिए स्पप्ट ही वसुमित्र के ऋणी हैं।'' उन्होंने तीन-तीन 
परस्पर भिन्न सूचियाँ दी हैं। इनमें से पहली उनकी गुरु-परम्परा के अनुसार कही गयी 
है और इसे तारानाथ ने स्थविरिसम्मत बताया है, किन्तु यह वस्तुत: काइमीरक सविस्ति- 
वादियों की परम्परा का ही अनुवाद करती है। यह सूची महासाघिकों से आविर्भत 
संप्रदायों में गोकुलिकों को छोड़ देती है। साथ ही इस सूची के अनुसार स्थविरों से निकले 
हुए संप्रदायों में कुछ नये नाम भी उपलब्ध होते हैं जैसे मुरुन्तक, आवंतिक और कुरु- 
कुल्लक । दूसरी सूची औरों के कहने के अनुसार' वतायी गयी है। तारानाथ से यह 
महासांधिकों की परम्परा प्रतीत होती है। इसका ऊपर तालिका (ग) के रूप में विवरण 
दिया गया है। स्मरणीय है कि इसमें ताम्रशाटीयों का नया नाम प्रस्तुत है और मूल संघ- 
भेद में दो सम्प्रदायों के स्थान पर तीन का निर्देश किया गया है। तीसरी सूची में सम्म- 
तीय परम्परा रक्षित है, जैसा कि तारानाथ एवं मज्जु, घोप वज्न के सिद्धान्त से बविहित 
होता हैं" । इसके अनुसार स्थविरवाद, मूल-स्थविरवाद और हैमवत-सम्भ्रदाय में बँठ 


५४-अंग्रेजी अनुवाद, मसुदा कृत, एशिया मेजर २, १९२५, पृ० १-७८ । 
५५-भव्य के विवरण के लिए, वालेज़र, दी सेक्तेन देस आल्तेन बुद्धिस्मुस । 


५६-तु०--पूर्से, जे० आर० ए० एस० १९१०, पृ० ४१३॥ 
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जाता है। मूल स्थविरों से वात्सी पुत्रीयों एवं सर्वास्तिवादियों का आविर्भाव हुआ, 
सर्वास्तिवादियों से विभज्यवादियों एवं संक्रान्तिवादियों का तथा विभज्यवादियों से 
भहीज्यासक, धर्मंगुप्तक, ताम्रशाटीय, एवं काश्यपीय सम्प्रदायों का। दूसरी ओर 

महासांधिकों से एक व्यावह्वारिक तथा गोकुलिक निकछे। गोकुलिंकों से वहुश्रुतीय, 
प्रज्ञप्तिवादी, एवं चेत्यक सम्प्रदायों का प्रादुर्भाव हुआ । 

महाव्यृत्पत्ति के अनुसार चार मूल सम्प्रदाय थे--भार्य सर्वास्तिवादी, आये सम्म- 
तीय, महासां घक और आर्य स्थविर। आर्यसर्वास्तिवादी कालान्तर में मूल सर्वास्त- 
वादी, काव्यपीय, महीनासक, धर्मंगृप्त, वहश्न॒तीय, ताम्रणाटीय और विभज्यवादी 
सम्प्रदायों में वेट गये । दूसरे से कौरुकुल्ल, आवंतक और वात्सीपुत्रीय निकले । तीसरे 
से पूर्वगैल, अपरशल, हैमवत, लोकोत्तरवादी और प्रन्नप्तिवादी सम्प्रदायों का जन्म हुआ । 
चौथे से महाविहा रवासी, जेतवनीय और अभय-गिरिवासियों का आविर्भाव वताया गया 
हैं” । इस प्रसंग में यह स्मरणीय है कि इन नामों में कुछ सम्भवतः विकृृत अनुवाद के 
कारण अ्रान्त हैं। जेतवनीय के स्थान में चैतिक, अमयभिरि के स्थान पर पण्डगिरि 
(पण्णगिरि ), एवं आवन्तक के स्थान पर महीझासक का पाठ सुझाया गया है, जिसमें 
अन्तिम सुझाव विशेष रूप से सन्दिग्व है । 

इ-चिग एवं विनितदेव मूलसर्वास्तिवाद की परम्परा का अनुसरण करते हैं। 
इनके अनूसार चार मूल सम्प्रदाय थे--आर्यमहासांधिक, सर्वास्तिवादी स्थविरवादी 
एवं सम्मतीय। इ-चिग के अनुसार आर्य महासांघिकों के सात भेद थे, आर्य स्थविरों 
के तीन, एवं आर्य मूलसर्वास्तिवादियों के चारमूलसर्वा स्तिवादी, धर्मगुप्तक, महीशासक 
एवं काश्यपीय । आये सम्मतीयों के भी चार भेद बताये गये हैं । 

विनीतदेव की सहायता से ज्ञात होता है कि आये महासांघिकों की पांच शाखाएँ 
इस प्रकार थी--पूर्वशैल, अपरगैल, हैमवत, लोकोत्तरवादी एवं प्रज्ञप्तिवादी। सर्वास्ति- 
वादियों की शाखाएँ थीं--मलसर्वास्तिवादी, काइ्यपीय, महीज्ञासक, धर्मगप्तक वहु 
श्रुतीय, ताम्राशाटीय एवं विभज्यवादी । स्थविरों की तीन शाखाएँ थी--जेतवनीय 
अभयगिरिवासी एवं महाविहारवासी । सम्मतीयों की तीन जाखाएँ वतायी गयी है 
कारकुल्लक, जावन्तक एवं वात्सीपुत्रीय । 

११वां शताब्दी म तिब्वती में अनूदित वर्षाप्रपुच्छासुत्र में प्राय: यही विभाजन और 


५७-द्र ०--महा व्युत्पत्ति, (बेगिहारा द्वारा सम्पादित), पृ० २ 
५८-बारो, पुबं० पृ० २० । 


९-इनचग, (अनु०--तकाकुस ), पृु० ७-१४। 
७ 


“संघ का प्रारम्भिक रूप और विकास १८१ 


क्रम प्रतिपादित किये गये हैं, केवल ताम्रशाटीय और बहुश्रुतीयनिकाय सर्वा स्तिवाद से 
हटाकर सम्मतीयों में रख दिये गये हैं । वर्पाग्रपुच्छासूत्र के अनुसार आये सर्वास्ति- 
वादियों के अन्तर्गत काश्यपीय, महीज्ञासक, धर्मगुप्तक एवं मूलसर्वास्तिवादी थे। आये 
महासांघिकों के अन्तर्गत पूर्वशैल, अपरशैल, हैमवत, विभज्यवादी, प्रजप्तिवादी एवं 
लोकोत्तरवादी । आये सम्मतीयों की शाखाएं थीं--ताम्रशाटीय, आवन्तक, कुरु- 
कुल्लक, वहुश्रुतीय एवं वात्सीपुत्रीय। आये स्थविरों की तीन शाखाओं का उल्लेख है-- 
जेत्तवनीय, अभयगिरिवासी एवं महाविहारवासी । 

इन विभिन्न सूचियों में यदि तारानाथ के बताये हुए नाम-साम्य का सहारा लिया 
जाय तो परिस्थिति विशद होती हैं”। तारानाथ के अनुसार काश्यपीय और सुवर्षक 
एक ही संप्रदाय के दो नाम थे। ऐसे ही संक्रान्तिवादी, उत्तरीय और ताम्रशाटीय 
वस्तुत: अभिन्न थे। महादेव के शिप्यगण, पूर्वशैल, एवं चेत्यक अभिन्न थे। लोकोत्तर- 
वाद एवं कौकक्‍्कुटिक, ये भी नामभेद से समान सम्प्रदायों को सूचित करते हैं। एक 
व्यावहारिक महासांधिकों का ही नाम था। कौरुकुल्लक, वात्सीपुत्रीय, धर्मोत्तरीय, 
भद्रयानीय और छन्नगरिक भी अत्यन्त सदृश सिद्धान्तों में विश्वास करते थे। उत्तर- 
कालीन शाखाओं और प्रशाखाओं के भेद छोड़कर ऐसा प्रतीत होता है कि प्राचीनतम 
और मुख्यतम निकाय थे--महासांधिक और वालत्सीपुत्रीय, एवं स्थविरवादी और 
सर्वास्तिवादी । 

महासांधिक घारा--उपर्युक्त विवरण से यह अनुमान करना स्वाभाविक है कि 
बैज्ञाी की संगीति में विनय की दस वस्तुओं के कारण जो संघभेद प्रारम्भ हुआ वही 
सैद्धान्तिक बातों को लेकर कुछ वर्ष पीछे पाटलिपुत्र की संगीति में परिपूर्ण हुआ । चूँकि 
वैशाली की संगीति के स्थविर भिक्ष्‌ जो अपने को अहंत्‌ मानते थे विनय की नयी वस्तुओं 
के विरुद्ध थे, अतएव कदाचित्‌ इन स्थविर अहंतों के ही विरोच में महादेव की नयी 
पाँच वस्तुएँ प्रतिपादित हुई । इस प्रकार प्रथम संघर्भेद के अनन्तर संघ दो भागों में 
विभकत हो गया--एक ओर अधिकसंख्यक, वै्ञाली और पाटल्िपुत्र में केन्द्रित, पूर्वी 
भिक्षु जिनमे कि बूढ़े और जहंत्‌ छोग कम थे, और जो विनय और धर्म के सम्बन्ध में 
नयी वातें प्रचारित कर रहे थे; दूसरी ओर कौशाम्बी, मथुरा और अवन्ती में केन्द्रित, 

डिचम के भिक्षु जिनमें कि स्थविर भिक्षुओं का प्राधान्य था। इस कारण पहला वर्ग 

महासांधिक कहालया, दूसरा स्थविर। 


६०-द्र ०--तारानाथ, पू० २७०-७४। 
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यह प्राय: सर्वंसम्मत है कि महासांधिकों का पहला विभाजन एकव्यावहारिक एवं 
गोंकुलिक अथवा कौक्कुटिक नाम के दो समुदायों में हुआ। लोकोत्तरवादियों की 
शाखा का भी इस स्थल पर उल्लेख मिलता है। यह सम्भव है कि लोकोत्त रवादियों 
का अन्य महासौंधिकों से अपना सिद्धान्तक्ृत वैश्विप्टूय न हो कर आवासक्रत अथवा 
भौगोलिक वैशिप्टथ था। मूल महासांधिक मगधवासी थे, किन्तु लोकोत्तरवाद नाम की 
प्रख्या उत्तरापथ में ही प्रचलित थी एवं मध्य देश से उद्भूत परम्परा में उसका अनु- 
ल्लेख है। इ्वानच्वांग से विदित होता हैं कि लोकोत्त रवादियों का केन्द्र वामियान में 
था। दूसरी ओर सिद्धान्तपक्ष में उनका पार्थक्य-निर्देश दुप्कर है। सम्मतीय परम्परा 
उनके सिद्धान्तों को एकव्यावहारिकों से अभिन्न बताती है। वसुमित्र उनके सिद्धान्तों 
को महासांधिक, एकव्यावहारिक एवं कौक्कुटिक सम्प्रदायों में डालते हैं। दूसरी ओर 
विनीतदेव एकव्यावहारिकों एवं महासांधिकों के वताये हुए सिद्धान्तों को भी लोकोत्त र- 
वादियों के वताते हैं। ऐसी स्थिति में तारानाथ की उपर्युक्त सूचना ही प्रकाश डालती 
है जिसके अनुसार लोकोत्तरवादी>--कौक्कुटिक एवं एकव्यावहारिकमहासांधिक | 
बारो ने लोकोत्तरवादियों का एकव्यावहारिकों से अभेद प्रतिपादित किया है 
एवं नलिनाक्ष दत्त ने चैत्यकों से ! बस्तुत: यह मानना चाहिए कि महासांधिक सम्प्रदाय 
का ही नाम पीछे एकव्यावहारिक एवं लोकोत्तरवादी भी पड़ा । ये दोनों नाम महा- 
साधिकों के विशिष्ट सिद्धान्तों को बुद्धिस्थ करके उन्हें दिये गये होंगे । पिछली परम्परा 
के विश्वंखल हो जाने के कारण ही अनेक स्थलों पर एकव्यावद्यारिकों एवं लोकोत्तर- 
वादियों को महासांधिकों से एवं परस्पर पृथक्‌ वताया गया है, किन्तु इस प्रकार के 
विवरण में सिद्धान्तमूलक संघर्भेद का स्पष्ट एवं युक्तियुक्त प्रतिपादन दृष्कर है। 

एकव्यावहारिकों की उत्पत्ति के संबंध में परमार्थे की यह सूचना उल्लेखनीय 
है कि महायान-सूत्रों की प्रामाणिकता के विषय में विवाद ही उनका जन्मदाता था* | 
भव्य के अनुसार एकव्यावहारिकों का नाम उनके द्वारा तथागत की एक-चित्त-क्षणिक 
सर्वज्ञता के सिद्धान्त को स्वीकार करने से पड़ा ।॥ वस्तुतः परिनिर्वाण की दूसरी अथवा 
तीसरी शताब्दी में महायान-सूत्रों की सत्ता ही स्वीकार नहीं की जा सकती । एक- 
व्यावहारिकों के नाम का भव्यक्षत निर्वेचन भी अत्यन्त सन्दिग्ध है। वस्तुतः एक- 
व्यावहारिक में व्यवहार शब्द वाकूपरक है एवं एकव्यावहारिक का अर्थ है--एक 
अथवा एक ही, अथवा प्रत्येक शब्द से धर्म की अथवा सब धर्मों की प्रतिपाद्यता मानने 


६१-बारो, पूर्वे०, पृ० ७८। 
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चबाला। यहाँ तथागत के आदेश का अनुभाव एवं उनकी उपदेशविधि की ओर एक 
लोकोत्तर दृष्टि विवक्षित है। 
पाटलिपुत्र का कुक्कुटाराम ही महासंधिकों का पहला प्रधान केन्द्र था। यह 
सम्भव है कि इसी कारण महासांधिक कौक्कुटिक भी कहलाये। पीछे कौक्कुटिक शब्द 
विक्वेत होने के कारण उनकी आख्या कुक्कुलिक अथवा कौक्कुलिक एवं गोकुलिक भी 
बन गयी प्रतीत होती है। गोकुलिक नाम को मूल विशुद्ध नाम मानने पर उसका 
कौक्कुटिक से कोई सम्बन्ध समझाना कठिन है। यह उल्लेखनीय है कि कौक्कुटिकों के 
विनय -शैथिल्य की सूचना दीपवंस से उपलब्ध कुक्कुटाराम की अवस्था से संगत है। 
इस दृष्टि से कुक्कुछ' शब्द का अन्यत्र सूचित अर्थविशेष यहाँ अप्रासंगिक है । अथवा 
कौक्कुलिक सिद्धान्तपरक आख्या है, कौक्कुटिक आवासपरक । 
महासांधिकों का प्रारम्भ से ही बुद्ध एवं बोधिसत्त्व की लोकोत्तरता तथा अहंतों की 
परिहांणीयता के सिद्धान्तों पर जोर था। इस लोकोत्तरवादी दृष्टि के कारण यह प्रश्न 
उठना स्वाभाविक था कि बौद्ध सूत्रों में उपलब्ध वातों का आपातिक अक्षरार्थ जो कि 
बहुधा लोकोत्तरवाद के विरुद्ध पाया जाता है, किस प्रकार समझा जाय । इस शंका 
के कारण नीतार्थ एवं नेयार्थ का भेद प्रतिपादित किया गया एवं इसी से सत्य-द्वय का 
सिद्धान्त अंकुरित हुआ। परमार्थ के अनुसार महासांधिकों में इस पर मतभेद प्रकट 
हुआ एवं कौक्कुटिकों के अभ्यन्तर से बहुश्रुतीय एवं प्रज्ञप्तिवादी झाखाओं का प्ररोह 
हुआ। प्रज्नप्तिवादियों को बहुश्रुतीय-विभज्यवादी भी कहा गया है। यह स्मरणीय 
है कि बहुश्रुत होने के कारण आनन्द की प्रसिद्धि थी । इन दोनों सम्प्रदायों का पारस्परिक 
भेद स्पप्ट नहीं है। 
कालान्तर में एक दूसरे महादेव के कारण महासांधिकों में एक नयी प्रवृत्ति का 
जन्म हुआ। इस घटना को सम्भवतः ईसा पूर्व तीसरी शताब्दी में न रखकर दूसरी 
में रखना चाहिए ।* मगध के स्थान पर अन्ध्र प्रदेश इन नवीन महासांधिकों का प्रधान 
केन्द्र वना। परमार्थ के अनुसार अपरमहादेव प्रदेश छोड़कर अपने शिप्यों के साथ 
पर्वताश्वित हो गये। वुद्धघोष के द्वारा ये लोग अन्धक अथवा अन्ध्रक कहें गये हैं। 
अमरावती और नागार्जुनीकोण्ड में उपासकों की दानशीलता के कारण इन नवीन महा- 
सांधिकों के लिए वहुत-से चैत्य वने जिनमें अमरावती का महाचैत्य सर्वप्रधान था। 
टूर-दूर से उसके दर्शन के लिए वौद्धगण आते थे । यह स्वाभाविक था कि ये महासांघिक 


६२-तु०--लामॉन, इस्त्वार दु बुद्धिज्म आंधां पृष्ठः ३२०९-१० 
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चैत्यवादी अथवा चैत्यक कहलायें। इन्हीं के भीतर आवास-मभेद प्रकट होने से पूर्वशैल 
एवं अपरशैल नाम की शाखाएँ प्रकट हुई ॥ अपरशैलीयों का ही नाम कदाचित्‌ उत्त र- 
शैलीय भी था। इन अन्ध्र महासांधिकों के मध्य में तांत्रिक प्रवृत्ति भी प्रकट हुई एवं 
प्रचलित लोकोत्त रवाद महाशून्यता के सिद्धान्त में परिणत हुआ। इसे विकास में अग्र- 
गामी दल वैतुल्यकों का था जिनका उल्लेख वुद्धघोप ने किया हैं। और भी पीछे इन 
आन्ध्र महासांधिकों से राजगिरिक एवं सिद्धाथिक नाम के सम्प्रदायों की उत्पत्ति हुई । 
ये सम्भवतः ईसवीय तीसरी अथवा चौथी गतावब्दी के थे । 

इस प्रकार यह स्पप्ट है कि चौथी शताब्दी ईसापूर्व के मध्य के निकट मगध में 
प्रारम्भ होकर प्राचीनक' या पूर्वी वौद्धों की महासांघिक धारा ईसापूर्व तीसरी शताब्दी 
के अन्त के निकट आन्त्र में पहुँची और पल्‍लवित हुई । बौद्धों के विकास की इस महा- 
सांधिक दिशा से ही लगभग ईसापूर्व पहली द्वताव्दी में महायान का जन्म हुआ। यह 
स्मरणीय है कि महासांधिक केवल मगध और आन्ध्र में ही विदित नहीं थे, उनके उल्लेख 
कर्मी र, वामियान, लाट और सिन्ध में भी यत्र-तत्र प्राप्त होते हैं । 

महासांधिकों के आगमिक द्वास्त्र में विनय पिटक, सूत्रपिटक एवं अभिधर्म-पिटक 
के अतिरिक्त संयुक्त पिटक एवं धारणी पिटक का भी उल्लेख मिलता है महासांघिक 
विनय अन्य उपलब्ध विनयों से अपेक्षाकृत अधिक भेद रखता है। लोकोत्तरवादियों 
का प्रधान उपलब्ध ग्रन्थ महावस्तु है जिसमें उनके विनय के पहले भाग के रूप में तथागत 
का जीवन चरित्र वर्णित है। लछोकोत्तरवादी सिद्धान्त मुख्यतः इसके प्रारम्भिक अंग में 
पीछ से जोड़े प्रतीत होते है । हरिवर्मा का सत्यसिद्धि शास्त्र बहुश्रुतीयनिकाय का माना 
जाता है। 

स्थविरधारा : वात्सीपुन्नीय--जहाँ वौद्धों के विकास की महासांघिक धारा महा-' 
यानिक शून्यता एवं लोकोत्तर वुद्ध और वोधिसत्त्वों की ओर अग्रसर हुई स्थविरों की 
दूसरी धारा नाना धर्मो की पृथक्‌-पृथक्‌ सत्ता की समर्थक वन गयी और अभिधर्म के 
मलभूत दार्शनिक दृष्टिकोण को विकसित और परिप्कृत करती रही। वुद्धाब्द की 
दूसरी शती में स्थविरों के मुख्य केन्द्र कौद्याम्बी, मथुरा एवं अवन्ती थे। कदाचित्‌ 
वत्सदेश की राजधानी कौश्ञाम्वी से अनतिदूर ही वात्सीपुत्रीयों का उद्भव हुआ 
हो। यह स्मरणीय है कि तथागत के समय में भी कौशाम्बी में विवाद और संघभेद की 
नौवत आ गयी थी । तारानाथ के अनुसार कालाशोक के समय में कश्मीर के वात्सनाम 
के ब्राह्मण ने आत्मवाद का प्रचार किया था। किन्तु वस्तुत: कालाशोक के समय कश्मीर 
में सद्धम॑ं अविदित था और धर्माशोक के समय में ही मध्यान्तिक ने कश्मीर में सद्धर्म 
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अचार का प्रारम्भ किया। पालिपरम्परा में प्रसिद्ध वज्जिपुत्तक नाम भी आन्ति- 
मूलक प्रतीत होता है। वात्सीपुत्र-वच्छीपृत्त-वज्जिपुत्त, इस क्रम से यह भ्रान्ति सम्भव 
है। अन्यथा वज्जिपुत्तक' में वैज्ञाली के लिच्छवियों का संकेत ग्राह्म है। ऐसी स्थिति 
में वात्सीपुत्र' का वज्जिपुत्त' का संस्क्ृत' रूप मानना होगा। किन्तु इस कल्पना के 
वेरोध में यह स्मरणीय है कि वात्सीपुत्र सम्प्रदाय का मूलतः वज्जिप्रदेश से सम्बन्ध 
सिद्ध था। 
स्थविरों के अभ्यंतर यह पहला संघर्भेद था। इसका कारण मुख्यतः सैद्धातिक 
था। वात्सीपृत्रीय भिक्ष्‌ पुदूगलवादी थे। पालि-परम्परा के अनुसार एवं कथावत्थु 
के परिशीलन से यह पता चलता है कि अज्ञोककाछीन पाटलिपुत्रक संगीति में, 
जिसे कि तीसरी संगीति भी कहा जाता है, अशोक ने बहुत से भ्रप्ट भिक्षुओं को संघ 
से निकाल दिया एवं मौद्गलीपुत्र तिप्य ने नाना विप्रतिपन्न वौद्ध-निकायों का खंडन 
किया । कथावत्थु की पहली पुदूगल-कथा ही प्राचीनतम प्रतीत होती है । और यह मानना 
यक्तियकत प्रतीत होता है कि मोद्गलीपुत्र तिप्य ने प्रधान रूप से पुद्ग्लवादियों अथवा 
वात्सीपुत्रीयों का ही खंडन किया । फलत: यह मानना होगा कि स्थविरों के अभ्यन्तर 
वात्सीपुत्नीयों का उद्भव अशोक की तुतीय संगीति के कुछ पहले हुआ होगा । परम्परा 
के अनुसार उनका उद्भव परिनिर्वाण से २०० वर्ष बीतने पर अथवा कुछ और पीछे 
हुआ था। इसकी पूर्वोक्त विवरण से पूरी संगति है । 
वात्सीपुत्रीयों का अभिधमंपिटक शारिपुत्राभिधर्म अथवा धर्मलक्षणाभिधर्म कह- 
लाता था एवं उसके नौ भाग थे। वात्सीयृत्रीयों से धर्मोत्त रीय, भद्रपाणीय, छन्नग रिक 
एवं सम्मतीय नाम की शाखाएं प्रार्दभूत हुईं जिनमें अन्तिम सर्वाधिक महत्त्व को प्राप्त 
। वसुमित्र के अनुसार एक गाथा के व्याख्यान पर विवाद के कारण शाखाएँ प्रकट 
[॥ सम्मतीय महाकात्यायन को अपना प्रवरतक मानते थे। यह स्मरणीय है कि 
कात्यायन ने अवन्तिदक्षिणापथ में सद्धर्म के अनुयायियों के पहले आवास को स्थापित 
कया था और वहाँ के निवासियों का आचारभेद देखकर विनय में आवश्यक परिवतेन 
अभीष्ट समझा था । भव्य और विनीत देव के अनुसार सम्मतीयों से आवन्तक और 
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कोरसकुल्लक नाम के सम्प्रदाय उद्भूत हुए थे। यह भी स्मरणीय है कि भद्ययाणीयों 
और थधर्मोत्तरीयों के नाम अपराच्त के अभिलेखों में उपलब्ध होते है । ऐसा प्रतीत 
होता है कि वात्सीयृत्रीय-निकाय का विकास और विस्तार सद्धर्म की कौगाम्वी से 
अपरान्तगामी पथ पर यात्रा के प्रसंग में सम्पन्ध्र हुआ था। ईसवीय दूसरी शताब्दी 
में भद्रयाणीयों और धर्मोत्तरीयों के नाम अपरान्त में अभिलिखित मिलते हैं। इवानू- 


१८६ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


च्वांग के समय में सम्मतीयों का प्राधान्य था। पाल-युग में वात्सीपुत्रीय निकाय 
अवशिषप्ट था । 

फ्राउवाल्नर महोदय ने यह प्रतिपादित किया है कि अशोक ने सद्धर्म के प्रचार के 
लिए जिन बौद्ध आचार्यों को प्रत्यन्त प्रदेशों में भेजा था उनके स्थापित आवास ही सर्वा- 
स्तिवाद, धर्मगुप्तक, काश्यपीय, महीशासक और थेरवाद नाम के निकायों में परिणत 
हो गये । विदिशा से ही ये सव प्रचारक गये थे और अपने साथ एक समान विनय छे 
गये थे। इसके विरोध में यह स्मरणीय है कि अशोक ने धर्म का प्रचार किया था, न 
कि सद्धर्म' का। पालि परम्परा में संरक्षित और अभिलेखों से समर्थित प्रचारकों के 
नामों को अशोक के द्वारा प्रेषित प्रचारकों के नाम मानने के लिए कोई समर्थ उपपत्ति 
नहीं है। इसके अलावा यह मानना कठिन है कि सर्वास्तिवाद की उत्पत्ति मूलतः 
सैद्धान्तिक न होकर आवासिक थी । 

सर्वास्तिवाद और महीशासक--सर्वास्तिवाद और महीजश्ञासक सम्प्रदायों में कौन 
मूल था एवं कौन उससे प्ररूढ़, इसके निर्णय के लिए कई सुझाव प्रस्तुत किये गये हैं । दत्त 
महोदय का मत है कि पूर्व मही शासक सर्वास्तिवादियों से प्राचीन थे एवं उत्तर-महीज्ञासक 
उनसे परवर्ती । प्रिलुस्कि महोदय के अनुसार पूर्व-महीशासक पुराण के अनुगामी थे । 
महीशासक विनय से ज्ञात होता है कि पहली संगीति के वाद दक्षिणागिरि से लौटे हुए 
५०० भिक्षुओं के साथ स्थविर पुराण ने अपनी सम्पत्ति तव तक नहीं दी जब तक उनके 
सामने दुवारा संगायन नहीं हुआ एवं इसके वाद भी उन्होंने अपने आहार सम्बन्धी 
आठ नियमों का विनय में समावेश किया । ये आठ नियम इस प्रकार है--अन्दर 
भोजन पकाना, अन्दर पकाना, स्वेच्छा से पकाना, स्वेच्छा से खाना, प्रातः उठते समय 
अन्न का स्वीकार करना, दाता की इच्छा से अन्न घर ले जाना, विविध फल रखना, 
एवं जलाशय में उत्पन्न वस्तुओं का खाना ।* महीशासकों के नाम को महिपमण्डल 
से सम्बद्ध बताया गया है। अभिलेखों से उनका वनवासी से सम्बन्ध सिद्ध होता है। 
चीनी यात्री (फाइयेन) ने उनका विनयपिटक सिहल में पाया था। इ-चिंग ने उन्हें 
ठीक भारत में कहीं नहीं पाया था। 

घर्मगुप्तक--सभी परम्पराओं में महीज्यासकों से धर्मगुप्तकों की उत्पत्ति बतायी 
गयी है। इस शाखा-भेद का कारण सम्भवत: वुद्ध और संघ को दिये हुए दान के स्वरूप 


६३-फ्राउवाल्नर, पूर्व पृ० ६ प्र०। 
६४-तु०--दत्त, पुर्वं० जि० २, पृ० ११। 
। 
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के सम्बन्ध में विवाद था। परमार्थ के अनुसार इस सम्प्रदाय का प्रवर्तन धर्मग्रुप्त ने 
किया था जो कि महामौद्गल्यायन के शिष्य थे। प्रिलुस्कि और फ्राउवाल्नर इस धर्मे- 
गृप्त का अपरान्त के धर्म-प्रचारक यौनक धर्म रक्षित के साथ अभेद प्रतिपादित करते 
हैं। कालान्तर में धर्मगुप्तक अपने त्रिपिटक में एक बोधि-सत्त्वपिटक और एक धारणी- 
प्टिक अथवा मन्त्रपिटक भी मानते थे। धर्मगुप्तकों का उल्लेख भारत में कहीं अभि- 
लेखों से प्राप्त नहीं होता । इवांच्वाँग और इ-चिगं ने भी उन्हें उड्डियान में एवं मध्य 
एशिया में पाया था। 

काइयपीय--काह्यपीयों का उद्भव परिनिर्वाण से लगभग ३०० वर्ष परचात्‌ 
बताया गया है। यह स्पष्ट नहीं है कि इनका मूल स्थविर-निकाय था अथवा सर्वास्ति- 
वाद-निकाय । यह संभव है कि इनका प्रादुर्भाव सर्वास्तिवादियों से हुआ, किन्तु 
स्थविरवादी प्रभाव के कारण, किन्तु यह भी सम्भव है कि स्थविरों से इनकी उत्पत्ति 
सर्वास्तिवादी प्रभाव के कारण हुई हो । इनके अन्य नाम भी वताये गये हँ--स्थाविरीय, 
सद्धमंवर्षक, एवं सुवर्षक। अभिलेखों से एवं चीनी यात्रियों के विवरणों से इनके 
आवासों का क्षेत्र उत्तरापथ में ही प्रतीत होता है। यह स्मरणीय है कि पालि-परम्परा 
एवं साँची के अभिलेखों से यह ज्ञात होता है कि काश्यपगोत्र के भिक्षु समस्त हैमवतों 
के आचाय॑ थे। चीनी भाषा में उपलब्ध विनयमातुका नाम के ग्रन्थ से काश्यप हैमव्तों 
के आचार्य प्रतीत होते हैं। अतएवं यह सम्भव है कि काश्यपीय और हैमवत एक ही 
सम्प्रदाय के दो नाम रहे हों। इनकी उत्पत्ति हिमवत्प्रदेश में अशोककालीन धर्म प्रचार 
से ही प्रतीत होती है। भव्य की काइमीरी परम्परा के अनुसार हैमवत स्थविरों से 
अभिन्न थे। अन्यत्र उन्हें महासांधिकों की आन्ध्र शाखाओं के साथ रखा गया है, किन्तु 
यह उनके नाम से संगत नहीं है। 

कुछ आधुनिक विद्वान्‌ सिहल के स्थविरवादियों को मूल स्थविरों से निकली हुई 
उनकी एक परवर्ती शाखा-मात्र मानते है, किन्तु सिहलूगत होते हुए भी इन स्थविरों 
की परम्परा प्राचीन है एवं म्‌ल-स्थविरों से अनुसन्तत है। सच तो यह है कि इनके 
अतिरिक्त स्थविरों का और कहीं पता ही नहीं चछता । यह स्मरणीय है कि विभज्य- 
वादी नाम से कोई एक विश्येष सम्प्रदाय सर्वदा विवक्षित नहीं है । स्थविरों का एक 
निकाय-विश्ञेप के रूप में विकास तीसरी संगीति के अवसर पर मौद्गली पुत्र के प्रयास 
से हुआ। यह कहा गया है कि इसी अवसर पर कात्यायनीपुत्र ने सर्वास्तिवाद का प्रचार 
किया और उनके अनुगामियों का उत्तरापय और करमोर में विशेष निकास हुआ। 


६५-पुसे, बारो द्वारा उद्धत, पु्वे० पृ० रे३। 
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बौद्ध निकायों की वंज्ावली एवं काछ-क्रम का इस प्रद्यार उपसंहार किया ज॑ 
सकता है-- 
वुद्धणासन (देवदत्त का प्रयत्न 
(परिनिर्वाण, राजगढ़ की संनीति, 
गवधाम्पति एवं पृगाण का मत्भे ) 
बालो की संगीति 
स्थविरों की पच्चिमी शाला वद्धावद १०० 
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धर्मोत्त- भद्रया- (वृद्धाउ्द२ ००, | 
तीसरी रीय णीय।  दक्षिणापरान्त)' बहुश्ुतीय 
' संगीति । पणष्णगरिक | 
| सम्मतीय ।  प्रश्नप्लिवादी (वह 
| | ! श्रुतीय-विभज्यवादी ) 
। 


जावन्तकक कोरूकुल्लक 
। महीणासक सर्वास्ति 
। बर्मंगृप्कक वादी 





चत्यवादी ( अन्ध्र ) 








|, (उत्तरा, विभाषिक) ..._(उत्तरणैल) वै । 
| प्रत्यन्त) चतुर्थसंगीति राजमिरिकि 
गान्तिक सिद्धाथिक 


काश्यपीय (सांक्रान्तिक) 
(हमवत ? ). 


स्थविरवादी 
(सिहल्ल ) 


जैदवनीय 
अभयगिरिवासी 


कि ) 


* संघ का प्रारम्भिक रूप और विकास श्८९ 


प्रादेशिक भेद--ऊपर कहा जा चुका है कि महासांघिकों का प्रारम्निक केन्द्र 
वैज्ञाली एवं पाटलिपुत्र का कुक्‍्कुटाराम-विहार था। ईसवीय दूसरी घतावदी के अभि- 
लेखों में महामात्रिकों का उल्लेख उत्तर पश्चिम में कपिया के निकट, मथुरा में एवं 
कार्ली में प्राप्त होता है।' इवावच्चांग ने उन्हें अस्तप्राय पाया था--कब्मी र, गन्धा र, 
एवं कृष्णा नदी के प्रदेक्ष में उन्हें २० विद्दारों में लगभग १००० भिन्षु जेप थे। इ- 
चिंग ने उन्हें मगध, लाट और सिन्ध में बताया है। उनकी शाखाओं में वहुश्नुतीयों का 
नागार्जुनिकोण्ड के एक तीसरी झताव्दी के अभिलेख में उल्लेख है, एवं गन्धार के एक 
पाँचवी छताव्दी के अभिलेख में। अमरावती और नागार्जुनिकोण्ड के अभिलेखों में 
उनकी चैतिक, पूर्वशैल, एवं अपरशैल गाखाओं के नाम आते हूँ । छोकोत्त रवादियों को 
श्वान्चांग ने बामियान में देखा था । 

वात्सीपुत्रीयों को मूलतः कश्मी र, वैशाली अथवा वत्स-जनपद से सम्बद्ध किया 
गया है। यदि वात्सीपुत्रीयों का उद्भव वुद्धाव्द की दूसरी घती में हुआ तो उनका 
कद्मीर की अपेक्षा कौशाम्बी से सम्बन्ध मानना अधिक सम्भाव्य प्रतीत होता है। 
ईसवीय दूसरी शताब्दी में वात्मीपुत्रीयों की कई शाखाओं का अभिलेखों में नाम उपलब्ध 
होता है--धर्मोत्तरीयों का कार्ली और जुन्नर में, भद्याणीयों का नासिक और कण्हेरी 
में, सम्मतीयों का मथुरा में । चतुर्थ शताव्दी के एक अभिलेख में सम्मतीयों का सार- 
नाथ में भी उल्लेख प्राप्त होता है। श्वान्‌ च्वांग के समय में वे हीनयान के सम्प्रदायों 
में प्रधानतम थे। चीनी यात्री ने उनके १००० विहारों में ६५००० भिन्षु वताये हैं। 
यद्यपि मध्य देश और पूर्व में भी उनके विहार थे, तथापि उनका प्राधान्य पदिचिम में--- 
सालवा, गुजरात और सिध्र में--था । इ-चिंग से भी इस विवरण का समर्थन प्राप्त 
होता है। 

सर्वास्तिवादियों का उल्लेख दूसरी शताव्दी के अभिलेखों में गन्धार, कश्मीर, 
मथुरा और श्रावस्ती में पाया जाता है। इवान-च्वांग ने उन्हें काशगर, कूचा, एवं 
भव्यदेश में फैले देखा था। महीज्ञासकों का उल्लेख तक्षभिला के निकट नागार्जुनिकोण्ड 
एवं बनवासी के अभिलेखों में प्राप्त होता है। गन्वार के अभिलेखों में काशयपीयों का 
उल्लेख भी मिलता है। इ-चिंग ने मूल सर्वास्तिवादियों को मगध और उत्तर भारत 


कप 


में रखा था, महीणासक, धर्मगुप्कक और काइयपीय केवल उड्ियान, काथहर और 


६६-बौद्धनिकायों की भौगोलिक स्थिति पर प्रकाद डालनेवाले अभिलेखों के विस्तर 
के लिए 4०--बारो, पूर्व ०, पृ० ३४-४०; लामॉन, पूर्व ०, पु० ५७८-८४। 


हू 


१९० बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


खोतान में ही उपलम्य थे। स्थविरों को इवान्‌च्चांग० ने दक्षिण में विशेष रूप से देखा 
था, यद्यपि समतठ और सुराष्ट्र मे भी वे पर्याप्त मात्रा में थे। इ-चिग ने भी उन्हे प्रधान- 
तया दक्षिण में पाया। 

तथागत की लीला-भूमि और सद्धर्म की जन्मभूमि थी पूर्वी उत्तर प्रदेश और 
विहार। यहाँ बौद्ध तीथों के होने के कारण इस प्रदेश में उनके प्राय: सभी सम्प्रदायों के 
अरूग-अलरूग या मिक्के-जुले विहार थे। महासांबिकों का केन्द्र पहले मगध में पाटलि- 
पुत्र था, पीछे उत्तरापथ का सीमान्त भाग ( गन्धार से कश्मीर ) एवं अन्ध्रापथ में श्री- 
पव्व॑त था। वात्सीपुत्रीयों का प्रारम्भिक केन्द्र कदाचित्‌ वत्सभूमि में कौचाम्बी के पास 
था, पीछे पश्चिमी भारत में। सर्वास्तिवादियों का प्रारम्भिक केन्द्र मथुरा था, पीछे 
उड़ियान, गन्धार और कश्मीर । धर्मगुप्तक और काश्यपीयों का विकास भी उत्तरापथ 
में हुआ | स्थविरों का एक प्राचीन केन्द्र कौशाम्बी और दूसरा विदिज्ञा था। पीछे उन्होंने 
दक्षिणापथ में वृद्धि प्राप्त की । 

तारानाथ के अनुसार वसुवन्धु एवं धर्मकीरति के मध्यवर्ती काल में पूर्वशैल, अपर- 
शैल, हैमवत, काइ्यपीय, विभज्यवादी, महाविह्वारवासी और अवन्तक सम्प्रदाय ल॒प्त 
हो गये थे । उनके अनुसार पालन्युग में केवल ६ सम्प्रदाय रहे थे--वात्सीपुत्रीय, 
कौठुकुल्लक, प्रजप्तिवादी, लोकोत्तरवादी, ता म्रगाटीय, एवं मूलसर्वास्तिवादी ।** 

विवादग्रस्त विधय--इन विभिन्न वौद्ध-निकायों में नाना आध्यात्मिक एवं दार्श- 
निक विपयों पर छगरभग ५०० वस्तुएँ अथवा सिद्धान्त प्रतिपादित किये गये। बुद्ध, 
बोधिसन्व, अहंत्‌, अन्य आर्य-गण एवं पृुथग्जन, संघ एवं दान, आय॑-सत्य, कर्म, हेतु 
फल, पाप-पुण्य, संपोजन एवं क्लेश, आध्यात्मिक मार्ग एवं उसके अंग, शील, ध्यान, 
ज्ञान, समापत्ति, निरोध, निर्वाण, असंस्क्ृत, चित्त एवं चेत्र, रूप, काल, आकाश, 
त्रैधातुक, पुदू्गल-इन सभी पर नाना मत, नाना निकायों में प्रकाशित किये गये । इनमें 
से बहुत कम पर सन्‍्तोषजनक जानकारी प्राप्त की जा सकती है। कुछ प्रधान मीमांसित 
मत इस प्रकार थे--बुद्ध और बोधिसत्त्व की अलौकिकता, विशेषतया उनका जन्न 
भौतिक देह, आध्यात्मिक चर्या एवं उपदेश-विधि ; अहंतों में दोष एवं पतन की सम्भावना, 
स्रोतआपन्न के पत्तन की सम्भावना; संघ के लिए दान-प्रतिग्रह की सम्भावना एवं उसकी 
विशुद्धि और फल की महत्ता; पुदूगल का अस्तित्व; अतीत और अनागत पदार्थों का 
अस्तित्व; इच्द्रिय-प्रत्यक्ष की सरागता अथवा विरागता; काम और इन्द्रियों का विभिन्न 
६७-तारानाथ, पु० २७४ | 


संघ का आरम्भिक रूप और विकास १९१ 


लोकों में अस्तित्व; रूप अथवा भौतिक धर्मों का कर्म-फल होना, एवं उनकी अरूप- 
लोक में सत्ता; अन्तराभव का अस्तित्व; चित्त की स्वाभाविक भास्वरता, देवछोक- 
में ब्रह्मचर्यावास की सम्भावना, श्रद्धा आदि पाँच इन्द्रियों की एवं सम्यग्दुप्टि की लौकि- 
कता; आकात, प्रतीत्यसमृत्पाद, नियाम, तथता, आरूप्य समापत्ति, एवं दो निरोधों 
की असंस्क्रतता ।* 

बारो का सत-सदोष--विवाद-प्रस्त विपयों में मतैक्य एवं मतभेद का परिगणन 
कर वारो महोदय ने यह प्रतिपादित किया है कि (१) महीशासक, महासांधिक,विभाषा 
में वरणित विभज्यवादी, शारिपृत्राभिधर्म शास्त्र ( धर्मगुप्तक ), एवं अन्धक परस्पर संल्ग्त 
प्रतीत हीते हैं, (२) सिहल के थेरवादी, एवं काश्मीर के सर्वास्तिवादी एक दूसरा 
वर्ग बनाते है, (३) वात्सीपुत्रीय और सम्मतीय साथ चलते हैं, (४) दाप्टान्तिक 
और सौत्रान्तिकों का परस्पर एवं पहले वर्ग से सम्बन्ध है। * 

किन्तु इस प्रसंग में यह स्मरणीय है कि दूसरे और तीसरे वर्ग में आन्तरिक अभि- 
सम्बन्ध सुविदित है। महासांघिक और महीजासकों का सम्बन्ध वारों महोदय की 
समीक्षा-प्रणाल्ली के दोप से उद्भावित है। उन्होंने इन सम्प्रदायों के मर्मभूत सिद्धान्तों 
के भेद की ओर ध्यान न देकर केवल सदृद्य और विसदृश सिद्धान्तों की संख्या पर ही 
अपना निर्णय आधारित किया है । 


६८-इन समस्त वस्तुओं” का वर्गक्ृत तालिका के रूप में विस्तृत प्रदर्शत-- 
बारो, पूर्व, पु० २६०-८९ । 
६९-वबहां, पृ० २९०-९५ | 


अध्याय ४ 


बोद्ध धर्म का प्रसार और कला 


बुद्ध से अशोक तक--भगवान्‌ बुद्ध और उनके धर्म की जन्म-भूमि प्राच्य अथवा 
पूर्व देश था जिसका पद्िचमी छोर ब्राह्मण ग्रन्थों में प्रयाग अथवा काजी माना जाता 
था। दूसरी संगीति के अवसर पर प्राचीनक' भिक्षुओं ने पूर्व देश की इस महिमा का 
स्पप्ट विख्यापन किया था। ऊपर कहा जा चुका हैं कि तथागत ने सद्धर्म का उपदेश 
प्रधानतया मगध एवं कोंचल के जनपदों में तथा शाक्‍्य, लिच्छवि, एवं मलल्‍्ल आदि 
गणराज्यों में किया था । राजगृह एवं श्रावस्ती म॑ उन्होंने अनेक वार अवस्थान किया। 
उनकी चारिका की पूर्वी सीमा राढ के सेतक नाम के सुहमनिगम तक अथवा कजंगल 
तक वतायी गयी है । पश्चिम की ओर वत्स-राजधानी कौश्ञाम्बी में तथागत ने निवास 
एवं उपदेद्य किया था। अनु श्रुति के अनुसार उन्होंने चारिका के १२ वें वर्ष मथुरा के 
निकट वेरज्ज में वास किया, किन्तु वहाँ उन्हें विधेप साफल्‍्य नहीं प्राप्त न हुआ। 
लौटते समय वे सौरेय्य, संकसस, कण्णकुज्ज, तथा पयागपतिट्ठान, होते हुए वाराणसी 
पहुँच। उत्तर में कुर-जनपद के कम्मस्सघम्म तथा थुल्लकोटिठ्त नाम के ब्राह्मण-निगमों 
तक उनकी यात्रा बतायी गयी है। 
पहले कहा जा चुका है कि तथागत ने अपने थिप्यों को सद्धम के प्रसारार्थ चारिका 
के लिए प्रोत्साहित किया था। चेतियों के सहजाति निगम में महाचुन्द के द्वारा धर्म- 
देशना का उल्लेख मिलता है। महाकच्चायन प्रभूति भिक्षुओं ने अवन्ति में सद्ध्म का 
प्रसार किया। यह स्मरणीय है कि मह्ाकच्चायन का प्रन्नज्या से पूर्व का नाम नाछुक 
था एवं उन्हें अवन्तिवासी बताया गया है। यह कहा गया है कि उन्होंने तथागत के परि- 
निर्वाण के कुछ समय पच्चात्‌ राजा मधुर अवन्तिपुत्त को सद्ध्म में दीक्षित किया । 
सूनापरान्त के सुदूर प्रत्यन्त प्रदेश में धर्मं-प्रचार के लिए वहीं के निवासी पृण्ण को भेजने 
का उल्लेख उपलब्ध होता है । 
१-विनय ना०, चुल्लवग्ग, पृ० ४२५। 
२-द्र ०--मललसेकर, डिक्शनरी आंच वालि प्रोपर नेम्स, जि० २, पृ० २२०॥ 


बोद्ध धर्म का प्रसार और कला १९३ 


विनय में सम की मल भमि को मसज्म्िमा जनपदा' कहा गया इनके सीमा- 


वर्ती प्रदेश पच्चन्तिम जनपद कट्ठे गये है । । इनकी सीमाएं इस प्रकार नि्दिप्द हैं--- 
पूर्व दिच्या में कजंगल नाम का निमम, पूर्व दक्षिण में सललवतती (सूूलवती ) नाम की 
नदी, दक्षिण दिल्या में सेतकण्णिक' नाम का निगम, पश्चिम दिला में थण नाम का 
ब्राह्मणग्राम, उत्तर दिद्या में उसीरझ्धन' (उश्ीरध्वज ) नाम का पर्वत । इन सीमाओं 
के इस ओर 'मज्झ्िम' देश है, उस पार पच्चन्तिम' जनपद यथा अवन्ति-दक्िखिणापथ । 
यह उल्लेखनीय है कि प्रत्यन्त जनपदों में धर्म-प्रचार की सुविधा के लिए विनय में 
आवश्यक परिवर्तन किया गया। परिस्थिति की ओर सद्ध्मं की यह जागरूकता उसके 
प्रसार में निश्चित सहायक थी । 

मड्जश्रीमूलकल्प के अनुसार बुद्ध के अनन्तर कुछ समय तक सद्धम॑ की यथोचित 
प्रगति नही हुई। किन्तु धर्म के भौगोलिक प्रसार मे विद्योप अवरोध नहीं प्रतीत होता । 
इस समय विस्तारशील मगघ साम्राज्य के अनेक झासकों की सद्धर्म के प्रति अनुकूछता 
डललेखनीय है। इन शासकों में उदायि', मुण्ड', कालाशोक'* एवं झ्रसेन के नाम 


३-महावग्ग (ना०) पृ० ३३५, २१४-१६। 
४-वही, पृ० २१६। 
तु०-- पूर्वेणोदालिन्‌ पुण्ड्वर्धन॑ नाम नगरं तस्थ पूर्वेण पुण्ड्रकक्षोताम दावः । 
(सोइन्त:) ततः परेण प्रत्यन्तः । दक्षिणेन शराबती नाम नगरी। तस्या: 
परेण शरावती (सराबती) नाम नदी । सोडन्तः॥ ततः परेण प्रत्यन्तः ॥ 
पश्चिमेन स्थ्णोपस्थूणकौ ब्राह्मणग्रामो । -  .उत्तरेण उश्यीरमिरिः 
(गिलगित मंनुस्क्रिप्ट्स, जि० ३, भा० ड, पु० १९० )॥। 
इससे ज्ञात होता है कि सलल्‍लवती--सललबवती->-शरावती>--सरावती । 
अर्न्ता सीमा के इस ओर है, प्रत्यन्त' उस पार । 
५-मज्जुश्रीमूलकल्प (जायसवाल), इलो० ३२४, उकाराख्य' राजाबुद्धआसन 
के लिए उद्यत होगा और शास्ता के प्रवचन को लिपिबद्ध करायेगा १ 
६-अंगुत्तरनिकाय (रो०) जि० ३, पृ० ५७ प्र०। 
७-जिसके सस्य में दूसरी संगीति' कही गयी है। 
<-वु०--सण्जुश्रो मूलकल्प (जायसवाल) इलो० ४१७-२१; दवीरसेन पर 
ह०--तारानाथ (अनु० शीफनर) पृ० ५०-५१। 
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निर्दिष्ट हैं। परिनिर्वाण के १०० वर्ष पश्चात्‌ काछाशोक के समय में दूसरी संगीति 
का विवरण प्राप्त होता है। इस समय संघ के तीन प्रवान केन्द्र थे-वैद्याली, कौचाम्बी, 
एवं मथुरा, तथा संघ के अन्दर प्राचीनक' (पूर्वी) तथा पच्छिमक' (पश्चिमी ) 
भिक्षुओं के दो विभिन्न दक वन चुके थे*। पूर्व में राजधानी के परिवर्तन के साथ 
राजगृह का स्थान पाठलिपुत्र ने ले लिया था। पावा, सहजाति, कान्यकुब्ज, सोरेण्य, 
संकाइय, स्त्रुघ्न, और अवन्ती सद्धर्म के इस समय अन्य केन्द्र थे। यह स्पप्ट है कि आर्या- 
वर्त में इस समय वौद्ध धर्म का प्रसार अवन्ति से वैशाली तथा मथुरा से कौ्चाम्बी तक 
था। परवर्ती काल में विदेशी बौद्ध यात्री मधुरा से ही मध्य देश| का आरम्भ मानते 
थे। इस मध्य देश का बौद्धों के लिए विशेष महत्त्व था क्योंकि उसी में बुद्ध-लीला से 
सम्बद्ध उनके पुण्यतीर्थ थे। 

ऊपर कहा जा चुका है कि वैज्ञाली की संगीति के अनन्तर प्रादेशिक भेद के साथ- 
साथ बौढ़ों में साम्प्रदायिक भेद प्रकट हुए तथा विभिन्न सम्प्रदायों के नेतृत्व में सद्धर्म 
विभिन्न दिशाओं में प्रसारित हुआ। एक ओर मगघ से महासांधिक अन्ध्रापथ की 
और प्रवृत्त हुए, दूसरी ओर कौशाम्बी से अवन्ति-दक्षिणापथ के मार्ग पर स्थविरवादी, 
तथा मथुरा से उत्तरापथ की ओर सर्वास्तिवादी अग्रसर हुए । नन्दमोर्य साम्राज्य में 
पहली बार अखिल भारतीय एकमसूत्रता आभासित हुई तथा प्रशासकीय, सैनिक, व्यापा- 
रिक एवं सांस्कृतिक दृष्टियों से अन्तः प्रादेशिक सम्बन्धों की अवतारणा हुई। एक 
ओर अर्थशास्त्र, धर्मगास्त्र, व्याकरणशास्त्र आदि के विकास में जो अखिल भारतीयता 
प्रतिविम्बित है, उसे ही पुरातत्त्वीय मृद्भाण्ड जगत्‌ में एन्‌० बी० पी० का प्रसार 
सूचित करता हैं”। इस अखिलभारतीयता का सबसे ज्वलन्त प्रतीक अज्योक की 
घर्मलिपियाँ और स्तम्भ हैं । 

अज्ञोक--अशोक और सद्धर्म के सम्बन्ध पर बहुत कुछ लिखा जा चुका है, किन्तु 
कुछ विवाद अभी तक झान्त नहीं माने जा सकते। सभी बौद्ध परम्पराएं अज्योक को 
बौद्ध घोषित करती हैँ |। किन्तु जहाँ स्थविरवादी उन्हें निम्रोध एवं मौद्गली पुत्र तिप्य 


९-द्र ०--प्रिलुस्कि, पूववे० । 
१०-तु०--पुव्बाराब, पर्सनेलिटी ऑँच्‌ इण्डिया, पृ० ४६; तु ०--जी ० आर० हर्मा, 
पुरे ० । 
११-उदा०--दीपवंस, महावंस, दिव्यावदान, फाइयेन, इवानच्वांग, तारानाथ, 


बुदोन । 
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के अनुयायी वताते हैं, मयुरा के सर्वास्तिवादी उन्हें उपगुप्त के झिप्य मानते हैं 5। अशोक 
देः अपने अभिरेखों में उनके स्वयं वौद्ध होने के कुछ संकेत होते हुए भी यह कहना कठिन 
है कि जिस धर्म का उन्होंने विविध उपायों से प्रचार किया वह सद्धर्म ही है। अज्ञोक 
सभी धर्मो के हितैपी थे और किसी विशेष सम्प्रदाय का पक्ष-पोपण अनुचित समझते थे। 
वे सभी धर्मो की सारवृद्धि चाहते थे तथा उनकी धर्मलिपियों में एक प्रकार का सारभूत 
सर्चसाधारण धर्म ही उपदिष्ट प्रतीत होता है। तथापि उनके व्यक्तिगत धर्म होते के 
कारण सद्धर्म को अशोक से अवश्य पर्याप्त सहायता प्राप्त हुईं। पाटलिपुत्र-संगीति' की 
अनुश्रुति में कम-से-कम आंशिक सत्य स्वीकार करना चाहिए”। अशोक के स्तम्भों 
में स्पप्ट ही धर्मचक्र आदि बौद्ध प्रतीक उत्कीर्ण हैं। बौद्ध परम्परा के अनुसार अशोक 
ने ८४,००० स्तूपों का निर्माण कराया" । यह निस्सन्देह है कि अशोक के ही समय से 
बौद्ध प्रस्तरकला इतिहास में प्रकट होती है''। दिव्यावदान के अनुसार अशोक भरयें 
संघ का पञुचवापिक सत्कार करते थे*। यह सम्भव है क्योंकि परवर्ती काल में भी 
पञ्चवर्पीय दान परिपदों का बौद्ध शासकों में प्रचार उपलब्ध होता है । 

तृतीय संगीति-- तृतीय संगीति का विवरण दीपवंस, महावंस, सामन्‍्तपासादिका 
एवं कथावत्थुअट्ठकथा में उपलब्ध होता है। किन्तु सैंहलक स्थविरवादी परम्परा के 
अतिरिक्त अन्यत्र इस संगीति के विपय में मौन' के कारण यह सन्देह उत्पन्न होता है कि 
कि यह संगीति कदाचित्‌ एकनिकायिक थी, चातुदिश नहीं । यह भी कहा गया है 


१२-सथुरा की स्थविर-परम्परा! (आचार्य०) मूलसर्वास्तिवाद-विनय तथा 
अज्योकराजसूत्र में इस प्रकार उपलब्ध होतो है--महाकाइयप--आतत्दं--- 
झणिक (शाणवास )--उपगुप्त, द्र ०--फ्राउवाल्नर, पूर्व ०.प० २८-३४, पालि 
स्थविरपरम्परा दीपवंस आदि में प्रसिद्ध है, द ०--नीचे; ठु०--बुदोन, जि० २, 
प्‌० २०८-९ । 

१३-दे ०--नीचे । 

१४-दिव्यावदान (सं० वेच्य), पृ० २४० । 

१५-दे०--नीचे । 

१६-दिव्यावदान, पु० २५९ । 

१७-फाइ्येन और इवानच्वांग, दे०--नीचे । 

१८-उदा० तु०--कोथ, बुधिस्ट फिलॉंसफी, पृ० १८-१९, टॉमस, हिस्टरी आँव 
बुधिस्ट थॉट, पृ० २५ । 
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कि कदाचित्‌ दिव्यावदान में प्रोक्त अद्लोक की पञचवर्षीय परिपद्‌ को ही अतिरंजित 
कर संगीति' बना दिया गया हो । अजोक के अभिलेखों में इस संगीति का निविवाद 
लेख प्राप्त नहीं होता । यदि पालिपरम्परा सत्य है तो अशोक का मौन दर्वोच् है। 
दूसरी ओर, कौशाम्बी, सारनाथ तथा साँची के अभिलेखों में अद्योक ने स्पष्ट है। संघ- 
भेद को निराक्ृत करने का निश्चय प्रकट किया है । उनका कहना है कि उन्होंने 
संघ को समग्र किया, तथा जो भिक्षु अथवा भिक्षणी संघरभेद के लिए प्रयत्नशील हो 
उसे अवदात वस्त्र पहिना कर संघ से निकालने की उन्होंने आज्ञा दी। सारनाथ-स्तम्भ- 
लेख में महामात्रों को आदेश दिया गया है कि वे उपोसथ के दिनों में नित्य जाकर उल्लि- 
खित राजणासन के पालन की ओर सावधान हों। इससे पालिपरम्परा का समर्थन 
होता है कि अशोक के समय संघ नाना सम्प्रदायों में विभक्त था तथा अद्योक ने संघ को 
समग्र किया। यह स्मरणीय है कि विभिन्न सम्प्रदायों के भिक्षु पृथक्‌-पुथक आवासों में 
नहीं रहते थें। अतएवं उनमें विनय-सम्वन्धी मतभेद के कारण एकत्र उपोसथ के पालन 
में कठिनाई दुनिवार रही होगी । कहा गया है कि इस अवरोध से सात वर्ष तक अज्ञोका- 
राम में उपोसथ नहीं किया गया” । इस पर अद्योक ने मौद्गली पुत्र तिप्य की संरक्षकता 
में भिक्षुओं को एकत्र किया, तथा उनके सिद्धान्तों की परीक्षा के अनन्तर जो भिक्षु विभज्य- 
वादी नहीं थे उन्हें संघ से निकाल दिया। 
यह निश्चित है कि अशोक ने संघरभेद के विरुद्ध, एवं संघ की समग्रता के पक्ष में 
नियम वनाये। किन्तु यदि उन्होंने संगीति' संयोजित की होती तो इसका अवश्य हों 
स्पप्ट उल्लेख करते । दूसरी ओर, यदि संगीति न हुई होती तो विभिन्न सम्प्रदायों 
के संघर्ष मे अगोक किस सम्प्रदाय के अनुसार संघ की समग्रता के विपय में राजयासन 
प्रवतित करते ? ऐसा प्रतीत होता है कि संगीति अवश्य हुई थी, किन्तु उसके आयोजन 
में संघ का ही हाथ था। इसीलिए अशोक ने उसका साक्षात्‌ उल्लेख नही किया है. । 
तथापि भात्र अभिलेख में इस संगीति का संकेत कथंचित्‌ देखा जा सकता है। इसमें 
अशोक अपने को मागधथ राजा' वतलाते हुए संघ का अभिवादन करते है तथा सद्)र्म 


१९-द्र ०--डी० आर० भण्डारकर, अशोक (द्वितीयसंस्करण ), पु० ९६; तु०-- 
बी० स्मिथ, अलों हिस्टरी आँव्‌ इण्डिया (४थं संस्करण ), पृ० १६९ । 

२०-द्र०--दि० डिबेट्स कमेन्टरी (पी० टी० एस०, अनुवाद) प्‌० ५। 

२१-तु०--बी ० स्मिथ, वहीं, स्मिथ के अनुसार अभिलेख पहले के हैं, संगीति बाद 
की । 
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के सव अनुयाय्रियों के लिए विशेष रूप से स्मरणीय कुछ धर्मपर्यायों का निर्देश करते 
हैं। डा० भण्डारकर का सुझाव है कि यहाँ पर संघ' शब्द से किसी विद्येप स्थान पर 
एकत्र समस्त संप्न के प्रतिनिधियों का अर्थ ग्रहण करना चाहिए । ऐसी व्याख्या करने . 
पर अजद्योक का अपना स्वयं परिचय देना भी समझ में आता है। क्योंकि कदाचित्‌ 
संगीति में दूर-दूर के भिक्ष आये होंगे । अन्य सम्प्रदायों के मौन का कारण इस संगीति 
में विभज्यवादियों का प्राधान्य हो सकता है, किन्तु यदि संगीति एकदेशी थी, तो अग्योक 
उसके नियमों को क्‍यों मानते ? वे स्वयं साम्प्रदायिकता एवं पक्षपात के प्रतिकूल उपदेण 
करते थे। वस्तुतः यह स्मरणीय है कि पहली दो संगीतियाँ विनय में उल्लिखित हैं, 
अतएव उनका विवरण परवर्ती बौद्ध परम्पराओं में सर्वत्र उपलब्ध होता है। यही नहों, 
वे संगीतियाँ संघर्भेद के पूर्व की होने के कारण सर्वमान्य है, किन्तु दूसरी संगीति के 
अनन्तर घाखा भेद उत्पन्न होने से, तथा भिक्षुओं के ऐतिहासिक अज्ञान के कारण घटनाओं 
और व्यक्तियों की स्मृति धूँधली हो जाने से यह सम्भव है कि उपेक्षा एवं विस्मरण 
अथवा स्मृति-संकर के कारण ही इस तीसरी संगीति का स्पप्ट विवरण उत्तरी बौद्ध' 
परम्परा में नहीं मिलता । तथापि यह उल्लेखनीय है वसुमित्र के अनुसार संगीति अज्योक 
के समय में कुसुमपुर में हुई थी तथा इस विवरण में दस विनय-वस्तुओं की चर्चा न होकर 
महादेव की प्रतिपादित पांच वस्तुओं का उल्लेख है । महादेव की पाँच बातें कथा- 
वत्थु में उपलब्ध होती है । यह स्पष्ट है कि वसुमित्र ने दूसरी' और “तीसरी” 'संगी- 
तियों को एक कर दिया है और इस प्रक्रिया में कुछ अंश दूसरी संगीति का और कुछ 
तीसरी का लुप्त हो गया है। अतः यह निष्कर्ष निकाल्ग जा सकता है कि तीसरी 
संगीति के विपय में न॒तो अश्योक सर्वथा मौन हैं, न विभज्यवादियों के वहिर्भत अन्य 
सम्प्रदाय '। तीसरी संगीति की ऐतिहासिकता अवश्य सूचित होती है, किन्त्‌ उसका 
निष्पक्ष ऐतिहासिक विवरण प्राप्त नहीं होता । ड 
महावंस के अनुसार संघ में प्रविप्ट तीथिकों के वाहुल्य के कारण सात वर्ष तक 


२२-द्र ०--भण्डारकर, अशोक, पृ० १०१-२॥। 

२३-मसुदा, पूर्व, पृ० १४। 

रढ-पूसें, जे” आर० ए० एस०, पूर्ब० स्थल । 

२५-धवान्‌च्चांय के विवरण में भी इस संगीति का कथंचित्‌ उल्लेख द्रष्टव्य है-- 
बोल, जि० ३, पृ० ३३१। 
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उपोसय एवं प्रवारणा न हुई । यह सुतकर जश्योक्त ने एक अनात्य को अज्ञोकारान * 
भेजा और कहा कि विवाद की शान्ति के अनस्तर उपोसय का विद्ान होना चाहिए। 
अमात्य के राजशासन सुनाने पर भिक्षुत्रों ने तीथिकों के साथ उपोस्य न करने का 
अपना निर्णय दृहराया । अमात्य ने वकूपूवेक उपोसय कराने के प्रयत्न में कुछ स्थविरों 
का सिर काठ छिया। राजा के अनुज तिप्य स्थविर के वीच-वचाव से यह काण्ड रुका 
और अशोक को सूचना पहुँची । अश्योक ने दुःखी होकर जानना चाहा कि ऐसी परिस्थिति 
में दोपी कौन ठहरेगा। भिक्षुओं ने विभिन्न मत प्रकट किये। कुछ ने राजा को भी 
दोपी माना। अन्ततः राजा ने निर्णय के लिए मोद्गछीपूत्र तिप्य को बढाने का 
निःचय किया । उनके बुलाने के लिए पहले चार स्थविर और चार अमात्य भेजे गये । 
प्रत्येक स्थविर के साथ एक सहस्र भिक्षु और प्रत्येक अमात्य के साथ एक सह राजपुरुष 
थे। किन्तु मौद्गलीपुत्र ने निमन्त्रण अस्वीकार कर दिया। इस पर पूर्ववत्‌ अनुचरों 
के साथ आठ स्थविर और आठ अमात्य भेंजे गये, किन्तु कोई सफलता प्राप्त न हुई । 
सानूचर सोलह स्थविर और सोलह अमात्यों के भेजने पर मौद्गली पुत्र ने अहोगंग पर्वत 
से उतरना स्वीकार किया, जहाँ वे सात वर्ष से एकान्त ध्यान में निरत थे। राजा ने 
स्वयं गंगा जल में खड़े होकर स्थविर को नाव से उतारा । सन्‍्कार के पद्चात्‌ राजा ने 
चमत्कार प्रदर्शन के छिए अनुरोध किया। स्थविर ने भूकम्प-सिद्धि दिखछा कर राजा 
को सन्तुप्ट किया । इसके परचात्‌ उन्होंने राजा को समझाया कि भिक्षुबध् का अपराध 
उन्हें न लगेगा और क्योंकि कम तव तक सदोप नहीं होता जब तक मन सदोप न हो । 
राजा ने पृथ्वी भर के भिक्षुओं को अश्ोकाराम में एकत्र करवाया। भिक्षओं के' 
मत की परीक्षा के अनन्तर मिथ्या दुष्दि वाछे भिक्षुओं की प्रत्रज्या छीत ली गयी । 
इस प्रकार ६०,००० भिक्षु निकाले गये। राजा ने वामिक भिल्षुओं से भी भगवान्‌ 


२६-महावंस (बम्बई, १९५९), पृ० ४३ प्र०। 

२७-समन्तपासादिका (सं० तकाकुसु ) के अनुसार अश्ोकाराम अलछोक से ही बन- 
वाया था। 

२८-सांची, द्वितीय स्तृप के एक अभिलेख में 'सपुरिस मोगलिप्ता 
सौद्गलीपुत्र) का नाम उपलब्ध होता है। हु 


२९-एकसत से मुख्यतवा महासांधिक थे, (दस, पूछने 


( सत्पुरुष 


पृ० २६९) । किन्तु 
यह स्मरणीय है कि कथावस्तु की प्राचीनतम कथा वास्सीपन्नियों के विरोध 
कि | 


महं१ 
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बुद्ध का वास्तविक मत पूछा, जो उन्होंने विभज्यवाद बताया। मौद्गलीपुत्र ने इसका 
समर्थन किया तथा भिक्षु-संघ ने गुद्ध होकर पुन: उपोसथ का विधान किया। 

मौद्गलीपुत्र ने बहुसंख्यक भिक्षु-संघ में से एक सहस्र वृद्धिमान्‌, पडभिज्ञ, त्रिपिटक- 
विद और प्रतिसम्गिदा प्राप्त भिक्षुओं को सद्धमंसंग्रह के लिए चुना और उनके साथ 
अशोकाराम में ही संगीति की । अन्य मतों के खण्डन के लिए स्थविर ने कथावत्थृष्प- 
करण की रचना की। इस प्रकार अशोक की संरक्षकता में तथा मौद्गली पूत्र की 
अध्यक्षता में एक सहसख्र भिक्षुओं ने नौ महीनों में तीसरी धर्मसंगीति समाप्त की । अज्योक 
के शासन का उस समय १७ वाँ वर्ष था तथा मौद्गलीपुत्र ७२ के थे। संगीति समाप्त 
करके मौद्गलीपुत्र ने भविष्य को देखते हुए प्रत्यन्त प्रदेशों में बुद्ध शासन की स्थापना 
के लिए अनेक स्थविरों को भेजा । 

दीपवंस, कथावत्थुप्पकरण एवं समन्‍्तपासादिका में तृतीय संगीति का विवरण 
इसके समण्जस है। यह स्पप्ट है कि इस संगीति' के दो भाग थे---तीथिक' भिक्षुओं 
का संघ से निप्कासन, त्रिपिटक का विशेषतया अभिवधर्म पिटक का, संगायन । विनय 
भेद के कारण उपोसथ में कठिनाई ही संगीति का मूल कारण था। कदाचित्‌ अशोक 
ने केवल इसी विषय में संगीति के निर्णय को मान्य ठहराया हो । त्रिपिटक-संगायन, 
अथवा, जैसा अधिक सम्भाव्य है, मौद्गलीपूत्र के द्वारा विभज्यवाद के विरोधियों के 
निराकरण का प्रयत्न, कदाचित्‌ एकदेशी अर्थात्‌ एकनिकायिक था। कथावत्थुप्पकरण 
अपने वर्तमान रूप में एक साहित्यिक इकाई नहीं है”। नाना सम्प्रदायिक मतों के 
आविर्भाव एवं उनसे परिचय होने पर उनका खण्डन भी सम्भवतः मौद्गलीपुत्र की मूल 
कथावस्तु में संयोजित कर दिया गया और इस प्रकार उसकी वर्तमान रूप में क्रमिक 
निप्पत्ति हुईं। भाषा के विचार से प्रथम कथा” में मागधी छाया उसकी प्राचीनता 
चोतित करती है। 

अद्योक के अभिलेखों से ज्ञात होता है कि उसने सर्वत्र अपने साम्राज्य में, प्रत्यन्त 
प्रदेशों में तथा सुदूर पश्चिमी विदेश में धर्म-विजय' का प्रयत्न किया तथा अपने दूत 
भेजे । अनेक इतिहासकारों ने यह मान लिया है कि अश्लोक की यह धर्म-विजय सद्धर्म 
का ही प्रचार था और अतः इसे स्वीकार किया है कि अश्ञोक के संरक्षण के कारण मगध 


३०-द्र०---ऑरिजिन्स आँव्‌ बुद्धिज्म, पृ० १३-१४, तु०--श्रीमती राइज़् डेविड्स, 
पाइन्ट्स आँव्‌ कान्ट्रेवर्सी, भूमिका, अट्ठसालिनी के अनुसार कथावत्थु को 
रचना भी परस्परया बुद्ध भगवान्‌ के द्वारा ही माननी चाहिए। (द्र०--नीचे )। 

छ 
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का एक धार्मिक सम्प्रदाय विश्वविजयी धर्म में परिणत हो गया । किन्तु इसके 
विपरीत यह स्मरणीय है कि स्थविरवादियों की उपर्यक्त परम्परा के अनसार मौदगरी 
पुत्र तिप्य ने ही प्रत्यन्त जनपदों मे धर्म प्रचार के छिए भिक्षओं को भेजा । कद्मीर- 
गन्धार के लिए मज्झन्तिक भेजे गये, महिपमण्डल के लिए महादेव, वनवासी के छिए 
रक्खित, अपरान्त के लिए यौनक धम्म रखित, महारट्ठ के लिए महाधम्मरक्खित, यवनों 
में महारक्खित, हिमवत्पदेश में मज्झिम, काइ्यपगोत्र, मूलदेव, सहदेव और दुन्दभिस्वर, 
सुवण्णभूमि में सोण और उत्तर, ताम्रपर्णी को महेन्द्र, इटिठिय', उत्तिय', सम्बल और 
द्रशाल। अभिलेखों से स्थविरवादियों के हारा धर्म प्रचार के इस प्रयत्त का आंशिक 
समर्थन उपलब्ध होता है 
प्रत्यन्त जनपदों में प्रसार--महावंस के अनुसार उपालि के जिष्य दासक थे, 
दासक के सोणक, सोणक के सिग्गव और चण्डवज्जि, सिन्ग॒व के मोग्गलिपुत्र तिस्स। 
यह आचार्य-परम्परा सर्वास्तिवादी परम्परा से भिन्न है जिसके अनुसार आनन्द के 
शिष्य ज्ञाणवास थे, शाणवास के उपगृप्त। थेरवादी परम्परा वैज्ञाली, राजगृह और 
पाटल्युत्र की है, सर्वास्तिवादी परम्परा मथुरा की । मोग्गलिपुत्त की प्रेरणा से अझ्ोक 
के शासन के छठे वर्ष में उसके लड़के महेन्द्र और छड़की संघमित्रा ने प्रव्न ज्या ठी। महेन्द्र 
बीस वर्ष के थे, संघमित्रा अठारह की । तृतीय संगीति के पह्चात्‌ मोग्गलिपुत्त ने 
महेन्द्र को इट्िठिय, उत्तिय सम्बल और भद्गसाल के साथ धर्म प्रचार के लिए लंका 
भेजा। उस समय महेन्द्र को प्रत्नजित हुए बारह वर्ष हुए थे। महेन्र की माता विदिगा 
में रहती थी और विदिशा के ही मार्ग से वे छंका में मिशथ्रक पर्वत (मिहिल्तले ) पहुँचे 
जडँ देवानाम्प्रिय तिप्य ज्ासन करते थे। पीछे संधमित्रा ताम्रलिप्ति से नाव पर चह 
कर जम्बूकोल पहुँची । सिहल में भिक्षु और भिक्षणी-संघ्र की स्थापना कर महेन्द्र 
और संधमित्रा ने तिप्य के उत्तराविकारी उत्तिय के झासनकाल में निर्वाण प्राप्त 


३१-तु०--बी ० स्मिथ, पूर्वे० पृ० १९७-९९। 


३२-सोनारी और सांची के स्तूपों से प्राप्त अभिलेखों में हैमवत दुन्दुभित्वर, 


सत्पुरुष मध्यम (मज्िम ), एवं 'सर्वहेमवताचार्य काइयपग्रोत्र' के नाम उप- 
लब्ध होते हे। यह भी उल्लेखनोय है कवि नागार्जनिकोण्ड के एक परवर्तों 
अभिलेख में ताम्रपर्णी के स्थविर आचार्यो को कर्म ए-गन्धार-चोन-चिझात- 
तोसल-अवरंत-बंग-वनवासि-यवनद्धविड-पलुर के प्रसादकू कहा गया है । 
( दे०--नीचे ) 

डृ 
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किया । यह उद्धोरक है कि फाश्येन नें सिहल में सद्धमं का प्रवेश वुद्ध भगवान्‌ के 
द्वारा बताया हैं । श्वान्‌-च्वांग ने अशोक के अनुज महेन्द्र को सिहल में वौद्ध धर्म का 
प्रथम प्रचारक बताया हैं। यह स्मरणीय है कि फाइ्येन भी अशोक के अनुज का 
उल्लेख करता हैं, जिसे वह अर्हत्‌ वताता है।। किन्तु इन अनुश्वुतियों को सिह॒ली 
परम्परा से अधिक महत्त्व नहीं दिया जा सकता | 
सुबर्ण भूमि और दक्षिणापथ--सुवर्णभूमि' का अं स्पप्ट नहीं है। वर्मा में 
सुवर्णभूमि का रामञ्जदेश (वा) से तादात्म्य स्वीकार किया गया है, किन्तु यह 
सन्दिग्ध है । सुवर्णभूमि का सम्बन्ध सुवर्णगिरि' से स्थापित किया जाना चाहिए। 
सुवर्णगिरि अगोक की प्रादेशिक राजधानी थी और कदाचित्‌ उसकी स्थिति दक्षिण में 
मास्की के निकट थी *। वहाँ की स्वर्ण गर्भा भूमि ही कदाचित्‌ सुवर्णभूमि' थी जहाँ 
सोण और उत्तर को धर्मप्रचार के लिए भेजा गया। दूसरी ओर यह भी स्मरणीय है कि 
सुवर्णभूमि का भारत के अन्दर अन्यत्र उल्लेख मुलभ नहीं है। अर्थक्ञास्त्र एवं मिलिन्द- 
पञज्हों में कदाचित्‌ विदेश उहिप्ट है। यह सम्भव है कि अलडोरेडो' के समान सुवर्ण 
भूमि पर भी भारत के बाहर दक्षिणपूर्व के किसी भाग का नाम रहा हो । किन्तु इतना 
निश्चित है कि वर्मा में सद्धम की निदिचत सत्ता अशोक के समय से अनेक शताब्दी 
परवर्ती है। प्रोम के निकट ई० तीसरी से छठी झताव्दी के मध्य के पालि अभिलेख 
प्राप्त हुए हैँ जो उस समय वहाँ हीनयान का प्रचार सूचित करते हैं“ । कदाचित्‌ ई० 
३३-महावंस, पृ० ८४ प्र०॥ 
३४-फाइयेन (अनु० लेग) पृ० १०२। 
३५-इवान्‌च्चांग (अनु० बील, प्र० सुझील गुप्त) जि० ४, पृ० ४४२। 
३६-फाइयेन (अनु० लेग), पु० ७७। 
२७-तु ०--स्मिथ, अर्लो हिस्टरी आऑँव्‌ इण्डिया, पृ० १९६-९७। 
३८-तु ०---इलियट, हिन्दुइज्म एण्ड बुद्धिज्म, जि० ३, पु० ५०, तारानाथ के अनु- 
सार भी अज्ञोक के समय से कोकिदेश्ञ में धर्म का प्रचार हुआ। कोकिदेश 
कदाचित्‌ बर्मा था। द्र०--तारानाथ (अनु० ज्ञीफनर) अध्याय ३९। 
३९-तु ०--स्मिथ, वहीं, पृ० १७२, पलोट ने सुवर्णगिरि का तादात्म्य राजगृह के 
निकट सोनगीर से स्थापित किया है--जे० आर० ए० एस०, १९०९, पु० 
९८१-१०१६, दत्त के अनुसार सुवर्णभूमि कदाचित्‌ मगघ के पास रही होगी, 
पर्व, जि० २, २७११ 
४०-द्र ०--जे० ए० १९१२, पृ० १३१-३६। 


२०४ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहाप्त 


और परवर्ती भारतीय धर्म और लिपि के समान कछा की परम्परा का भी मूल उद्गम 
सिन्ध सभ्यता में ही मानना चाहिए। 
बेदिक कार में यह परम्परा विच्छिन्न-सी प्रतीत होती है। सैन्धव नागरिकता 
देक आर्यों की ग्रामीणता में विलप्त हो गयी। ईटों के स्थान पर रूकड़ी के उपयोग 
से वास्तुकला अपने उपादान के समान पुरातत्त्वविदों के लिए भी निर्णेपभंगुर हो गयी । 
पुरुषविध, नररूप देवताओं का स्थान प्रत्यक्ष-तनु' देवताओं ने ले लिया जो काव्य की 
प्रेरणा होते हुए भी कला के लिए अमर थे। 
सूर्य, अग्नि, वायु अथवा सोम के यजन के लिए उनकी प्रतिमाएँ अनावश्यक 
थीं। यह अदभुत है कि जहाँ सिन्ध सभ्यता का अपने देवताओं के समान केवछ 
नामदीन अवाक्रूप शेष मिलता है, वेदिक सनन्‍्यता का अभौतिक वाड्मय रूप ही 
उपलब्ध होता है। वेदिक देवता भी छाव्दात्मक थे न! अस्त, उत्तर वैदिक काहू 
से यह परिस्थिति क्रमश: परिवर्तित हुई तथा अनेक कारणों के समवेत प्रभाव से अशोक 
के युग में कला का पुनर्जन्म हुआ। इन कारणों को त्रिवित्र कहा जा सकता है--कछा के 
पोषक सामाजिक वर्ग का उदय, कारीगरी का विकास, एवं धार्मिक प्रेरणा का प्रभाव। 
ई० पू० छठी शताब्दी से नगर-जीवन, धनिकवर्ग, तथा राजदरबारों के अभ्युदय के 
साथ वास्तुकला तथा विविध शिल्पों का पुनरुज्जीवत स्वाभाविक था। कुछ घताब्दियों 
तक इस वास्तु के विपय धनिकों के हम्यं तथा राजप्रासाद ही थे और इसका अधिकांश 
दारुमय होने के कारण अतीव भंगुर था। चन्द्रगुप्त मौये का पाटलिपुत्र का प्रासाद 
इसके एक उत्क्प्ट उदाहरण के रूप मे स्मरणीय हाथीदाँत, काप्ठ आदि के जिल्पों 
ने इस युग में पर्याप्त प्रगति की। प्रचलित धर्म में यक्षों की प्रतिमाओं का भी उपयोग 
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होता था ।** श्रेणियों के विकास ने शिल्पियों को संगठन, शिक्षा एवं परम्परा प्रदान की 
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४९-तु ०--रोलन्ड, आर्ट एण्ड आरकिटेक्चर, आँचव्‌ इण्डिया, प० ४८ । 

५०-तु ०-- प्रित्यक्षाभिस्तनु भिरवतु वस्ताभिरष्टाभिरी (शाकुन्तल) । 

५१-द्र ०--मेक्रिन्डल, एन्शेन्ट इण्डिया एज़ डिस्क्राइज्ड मेगास्थनीज एण्ड एरियन, 
प्‌ृ० ६५-६८ तु०--ल्वूनर, ए० एस० आइ० ए० आर० १९१२-१३; बैडल, 
रिपोर्ट आँव्‌ एक्सकवेद्ान्स एट पादलिपुत्र (१९०३) ; तु ०--फाश्येन ( 
जाइल्‍स ), पृ० ४५ 

00 के और पटना की प्रसिद्ध, किन्तु विवादग्रस्त मूर्तियाँ, दीदारगंज 

यक्षी । 


अनु ० 


बोद्ध धर्म का प्रसार और कला. र्ण्प्‌ 


जिसके सहारे कला में निपुणता का विकास सम्भव हुआ। अपने समर्थक धनिकों और 
शासका के अनुग्रह से बौद्ध विहारों की समृद्धि बढ़ी तथा कालान्तर में वे स्वयं कला के 
पोषक वन गये और कला धर्म प्रचार का माध्यम । 

कला और धर्म का यह समन्वय एक विद्ञाल आध्यात्मिक क्रान्ति का द्योतक था। 
संक्षेप में इस ऋन्‍्ति का अर्थ था मनुष्य और देवता का समुपसर्पण । प्राचीन वैदिक 
धारणा में मत्यं और अमत्य॑ का विभेद आत्यन्तिक था । कर्मवाद ने इस भेद को जजेरित 
कर दिया। कर्म के बल से मनृप्य देवलोक में जन्म ग्रहण करते है, कर्म क्षीण होने 
पर देवता मनुप्यछोक में गिर पड़ते हैं । एसी स्थिति में पुराने देवता अपार्थक हो गये 
तथा उनका स्थान और परम देवता अथवा ईश्वर ने ले लिया, दूसरी और कपिल 
बुद्ध, महावीर आदि ईश्वरोपम सिद्ध गुरुओं ने । ईश्वर के अनुग्नह से कर्म का बन्‍्धन 
थिथिल हो जाता है तथा ईइवर स्वयं मनुष्य रूप में अवतार ग्रहण करते हैं। सिद्धयण 
कर्म से मुक्ति का पथ प्रदर्शित करते हूँ तथा वे स्वयं मनुप्य होते हुए भी संसार से उत्तीर्ण 
हैँ । संसार में अवतीर्ण ईश्वर एवं संसार से उत्तीर्ण सिद्ध पुरुष, दोनों में ही लोक एवं 
लोकोत्तर का समन्वय दुष्ट होता है। अवतार एवं महापुरुष का तात्त्विक भेद ज्ञानियों 
का गोचर है, साधारण श्रद्धालु एवं मुमुक्षु के लिए दोनों ही पारमार्थिक आदर के प्रत्यक्ष 
रूप तथा भक्ति के विपय है । धर्म की इस जनसुलभ एवं भक्तिप्रधान धारा के विकास 
में कछा ने सुयोग प्रदान किया । 

बौद्ध कला के विषय--बौद्ध कला के प्राचीनतम विपय विहार एवं स्तूप थे । विनय 
में पाँच प्रकार के 'लथनों' अथवा शयनासनों का उल्लेख प्राप्त होता है जिन्हें विहार, 
अर्धयोग, प्रासाद ह्म्य एवं गृहा कहा गया हैं” । इनमें चतुरविध गृहाका परवर्ती 
कछा के दृष्टिकोण से विशेष महत्त्व सिद्ध हुआ। वस्तुतः विहार भिक्षुओं के संवास 
थे; प्राकृतिक गृहावास का प्रयोजन एकान्तचर्या थी। कृत्रिम गृहात्मक विहारों ने 
कालान्तर में आवासिकता तथा एकान्‍्तचर्या का विचित्र समाधान प्रस्तत किया। 
आरम्भ में यह स्वाभाविक था कि पहाड़ी काट कर गुहा निर्माण करने में आदर्श के रूप 
में पूर्वॉपस्थित दारुनिमित विहार की रचना का अनुकरण किया जाय। इस प्रक्रिया 
मे क्रमझ: प्रस्तर-कला का विकास भी उतना ही स्वाभाविक था । स्तूप परिनिर्वृत 
तथानत का प्रतीक था, अतएव स्तूप अथवा चैत्य की पूजा के प्रचलित होने पर कालान्तर 
में चेत्यगृहों का निर्माण हुआ । सामान्यतः सभी प्राचीन विहार एवं चेत्यग॒ह जो गृहा 
व्यतिरिकत या अनुत्रवनित थे, धराशायी हो चुके हैं। 


५३-वितय ना०, चुल्लवग्ग, पु० २३९। 


२०६ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


बौद्ध परम्परा के अनुसार परिनिर्वाण के समनत्तर ही तथागत की चितायेप री र 
धातु का अप्टधा विभाजन हुआ तथा प्रत्येक पर पृथक्‌-पृथक्‌ स्तूप की रचना हुई। यह 
सन्दिग्ध हैं किस्तु मृत देह अथवा उसके कुछ अंज के सोपचार निखनन की प्रथा 
अत्यन्त प्राचीन है। भारतीय प्रागितिहास तथा वैदिक साहित्य से इसके अनेक भेद 
ज्ञात होते हैं।"। मृतक को गाइकर उस स्थान को चिह्नित करने के लिए मृत्तिका, इप्टका 
अथवा प्रस्तर का विविध उपयोग अनेकत्र पाया जाता है। स्तूप का अण्डाकार स्वाभा- 
विक मृत्तिकासंचय के आकार से निःसृत प्रतीत होता है” । हमिका एवं छत्र कदाचित्‌ 
मृदू-चय के ऊपर गाड़े हुए पत्थर का परिष्कार है। वेदिका की उत्पत्ति स्पष्ट ही स्तुप 
की रक्षा के लिए बनाये हुए वाड़े के विकास से है। सम्भवतः राजाओं या चक्रवतियों 
के लिए स्मारक प्रधान स्तूपों का निर्माण किया जाता था। नथागन को धर्मराज, 
घाभिक चक्रवर्ती मान केने पर उनके लिए भी वैसे ही स्तूपों की कल्पना एवं रचना 
स्वाभाविक थी। स्तूपों के आकार का वर्धन, उनकी चिरन्थिति के लिए प्रस्तर का 
उपयोग तथा उनके अलंकरण के लिए कलात्मक परिप्कार का आधान, विकास के क्रम 
में स्वभावतः सिद्ध होते हैं। 

सौयंकाल--वौद्ध कला के ऐसे उदाहरण, जो नि३चयपूर्वक अजोक से प्राचीन 


५४-महापरिनिव्बानसुत्तन्त के अनुसार कुसीनारा के सल्‍ल, मागध अजातगन्रु, 
बैसाली के लिच्छवि, कपिलवत्थु के सक्‍य, अल्लकप्प के बुलि, रामगाम के 
कोलिय, वेठदीपदक ब्राह्मण, तथा पावा के मललों में 'शरीरशेष' का विभा- 
जन हुआ था । 

५५-ऋक संहिता, ७.८९.१, सेकडॉनल, वेदिक माइथॉलजी, पु० १६५। 

७५६-तु ०--स्तुप का अक्षरार्थ-निचय, द्र०--पालि टेक्स्ट सोसायटी का पालिकोद 
तु०--शिल्पश्ास्त्र में, स्तृपिका-शिखराग्र; । फर्ग्युसन स्तृप के अण्डाकार से 
यह अनुमान करते हें कि उसका मूल मृत्तिका-संचय न रहा होगा, द्र ०--हिस्टरी 
आँव इण्डियन एण्ड ईस्टर्न आकिटेक्चर, जि० १, पु० ६५-६६, झतपथ में 
प्राच्यों के परिसण्डल' इमशान का उल्लेख है। 

५७-द्र ०--महापरिनिव्बानसुत्तत्त--- चक्‍्कवत्तिस्स सरीर॑ं झापेन्ति, चातुम्महापथे 
रजछ्जो चक्‍्कवत्तिस्स थूपं॑ करोन्ति ।” पदिचिमी एशिया और मिश्र में 
राजाओं के सकबवरों का प्रायः धूमधाम से निर्माण किया ज्ञाता था, तु 
रोलन्ड, पुर्वें० पृु० ६१, नोट ४। 
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हे जा सकें, उपलब्ध नहीं हैं । यह भी सत्य है कि मौये-शुंग काल का वौद्ध प्रस्तर- 
शिल्प काप्ठ-शिल्प का अनुकरण करता है, तथा मौयों के पहले की किसी प्रस्तर- 
कला का निश्चित अवश्येप भी प्राप्त नहीं होता ।** इन तथ्यों के आधार पर यह कहा 
गया है कि अशोककालीन प्रस्तरकला को मौर्य साम्राज्य के पर्चिंमी सम्पर्क का 
परिणाम मानना चाहिए ।” शाखामनीषी साम्राज्य के प्रचुर विस्तार ने नाना 
पश्चिमी सभ्यताओं के सन्द्रवण' की प्रक्रिया को अग्रसर किया । मिश्र, असीरिया 
और यूनान की कलाओं के सम्मिश्रण से उत्पन्न शाखामनीषी ईरानी कला का इन 
विभिन्न सभ्यताओं के असमझजस मेल को प्रतिविम्बित करती हैं।* पर्सीपोलिस 
का प्रसिद्ध स्तम्भ अपने आकार से इस संस्कृति संगम का प्रतीक माना जा सकता है । 
अशोक के स्तम्भों को इस प्रकार के स्तम्भ से निःसुत अथवा यवन शिल्पियों के द्वारा 
निर्मित बताया गया है । गुहाविहारों का मूल भी असीरिया एवं ईरान में खोजा गया 
है। यह भी कहा गया है कि अशोक धर्मलिपि प्रकाशित करने के अभिप्राय में भी 
ईरानी सम्राटों के अभिलेखों से प्रेरित हुए । लेखनकला और लिपि भी पश्चिमी 
एशिया से सीखी गयी । मौय॑ प्रशासन तक पश्चिम का ऋणी बताया गया है । वस्तुतः 
मौय॑ साम्राज्य एवं कला पर समकालीन प्रभाव को सम्भाव्य मानते हुए भी मौर्य 
संस्क्रति की मौलिकता एवं भारतीयता को अस्वीकार नहीं किया जा सकता । कति- 
पय अनिश्चित शैल्पिक तत्त्व विदेश से संगृहीत होने पर भी यह निविवाद है कि 
अशोककालीन कला की मुख्य प्रेरणा बौद्ध धर्म के विकास से ही प्राप्त थी । 
बौद्ध परम्परा के अनुसार अशोक ने ८४,००० स्तूप तथा बहुसंख्यक विहारों 


५८-पिप्राव स्तृप को शाक्यनिर्मित कहा गया है किन्तु वहाँ से रूब्ध पात्र के अभि- 
लेख को निर्विवाद रूप से पढ़ना सम्भव नहीं है । 

५९-हाल में कौश्ाम्बी के उत्खनन में श्री जी० आर० वर्मा द्वारा प्राप्त नवीन 
सामग्री से इस पुरानी धारणा को आघात पहुँचता है । 

६०-उदा० द्र०--रोलन्ड, पू्वे० पु० ४४-४५, माशेल, सी० एच० आइ० जि० १, 
फोगल, बुधिस्ट आर्ट इन इण्डिया सीलोन एण्ड जावा, पृ० ११, फर्ग्युसन, पूर्व ० 
जि० १, पृ० ५९, स्मिथ, ए हिस्टरी आब फाइन आर्ट इन इण्डिया एण्ड सीलोन, 
पृ० २०, ५९-६२ । 

६१-द्र ०--गशेमान, ईरान, पृ० १६५-६६, फ्रेन्कफोर्ट, दि आर एण्ड आकिटेक्टर 
आँव्‌ दि एन्द्रोन्ट ओरियन्ट, पृु० २१५-३३। 
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का निर्माण कराया । चीनी यात्रियों ने भारत में नाना स्थानों पर स्वृप एवं विहार 
देखे जो उन्हें अद्योक-निर्माणित वताये गये । दुर्भाग्यवण इनमें से कोई नी इस समय 
कम से कम अपने मूल रूप मे निश्चयपूर्वक छोप नही कहा जा सकता । खलूतिक-पर्वत 
में अशोकदत्त एक गृहा का पता चलता है। किन्तु यह दान आजी विक्तों को दिया 
गया था। इस गुहा की दीवारों पर चमकीला पालिय विस्मयास्थद है। अज्योक 
के स्तम्भों में भी यही चिकनाई और चमक मिलती है। ये स्तम्भ वुत्ताकार है 
पृथ्वी से विना किसी आधार अथवा पीठिका के उद्गत होकर ऊपर की ओर क्‌ तन्‌ 
हो जाते हू । स्तम्भाग्न के सामान्यतया तीन भाग हँ--मूछ अधोमुख कमर के आकार 
का है, मब्य में आतत वर्तुल पट्टिका पर धर्मचक्र, हंस-श्रेणी, अद्व, दृषभ आदि 
निरूपित हैँ, झिरोभाग में सिंह, अथवा गज अथवा वृषभ आदि की मूति निर्मित 
है। उदाहरण के लिए सारनाथ के सिहाग्र, स्तम्भ के दझीर्पनाग की मध्यपदिका पर 
चार धर्मंचक्र और उनके अन्तराल में गज, वृषभ, अज्व और सिंह वक्षित है तथा 
सर्वोपरि किसी समय चार सिह्दों पर धर्मचक्र प्रतिप्ठित था। इस स्तम्भ में धर्म चकऋ- 
प्रवर्तन का संकेत देखना कठिन नहीं है । सिह और गज जाक्‍्यमनि के प्रतीक हा 
हंस-श्रेणी विनेयजन का इंगित करती है। पद्म न केवल प्रसिद्ध अलंकरण है अपित 
उसकी आध्यात्मिक व्यञ्जकता भी गंभीर एवं विविध है। अच्व, आदि को दिद्वाग्वाचक 
भी माना जा सकता है।* अब्योक के स्तम्भों में पन्ुओं का तक्षण निर्दोष रमर्ण 
है। कदाचित्‌ ही कला के किसी युग में इससे चारतर निरूपण मिछे। 
शुंगकाल--यह कहा गया है कि मौर्यराज वहृदथ को मार कर स्वयं सम्राट 
बनने में उसके ब्राह्मण सेनापति पृप्यमित्र झुंग ने मौयों की बौद्ध धर्म के अनुकूल नीति 
से असन्तुप्ट ब्राह्मणों का नेतृत्व किया । इस कल्पना को प्रमाणित करना कठिन 
है, किन्तु यह निस्सन्‍देह प्रतीत होता है कि पुप्यमित्र ब्राह्मणों के अनकछ तथा वौठ़ों 
के प्रतिकूल था। धनदेव के अयोध्या-अभिलेख में पुप्यमित्र को दो बार अद्वमेद्द 
का यजन करने वाला वताया गया है ।” सालविकास्निमित्र से पुप्यमित्र का अब्वमेध 
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६२-तु०--रोलन्ड, वही, पृ० ४डए-४६॥। 

६३-फ्रोगल, पूर्व ०, पृ० ११, रोलन्ड, पुर्व॑ं०, प० ४९ । 

इंड-तु०--एन ० एन० घोष, डिड परुष्पमिन्न दग पर्सीव्यट दि 
एच० सो० १९४३। 

६५-एपिग्राफिया इण्डिका, जि० २०। 
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द्धिस्द्स, प० आइ७ 
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यजन समर्थित होता है। दूसरी ओर दिव्यावदान एवं तारानाथ ने पुप्यमित्र को 
बौद्ध विरोची बताया है ।* कहा गया है कि पुप्यमित्र ने सद्ध में के विनाश का निश्चय 
क्रिया । उसने पाटलिपृत्र में कुक्‍्कूटाराम विहार को नप्ट करना चाहा, किन्तु द्वार पर 
सिहनाद से भयभीत हो गया । तथापि स्तूपों और विहारों का नाश तथा भिक्षओं का 
बंध करते हुए वह सेना के साथ झाकछ तक गया ।* यहाँ उसने यह घोषणा की कि 
प्रत्येक श्रमण के मस्तक के लिए वह १०० दीनार देगा। पुप्यमित्र को यज्ञ कृमिश 
से पराजित बताया गया है । जो कदाचित्‌ यवनों की ओर संकेत हो ।* ये बौद्ध अनु- 
श्रुतियाँ इस रूप से भले ही अविश्वास्य हों, उन्हें सवेथा निराधार नहीं कहा जा 
सकता । 

शुंगों की प्रतिकूछता से सद्धमं उच्छिन्न नहीं हुआ, इसका एक प्रमाण भारहुत 
और साँची के स्तूप हैं ।* प्रारम्मिक स्तृप अण्डाकार तथा इष्टका-खचित होते थे । 
अण्ड के अग्रभाग में हमिका और छत्र तथा मूलभाग में एक प्रदक्षिणापथ होता था । 
चारों ओर रक्षा के लिए वेदिका वना दी जाती थी जिसमें द्वार या तोरण होते थे । 
कद: स्तूपों का आकार बढ़ता और ऊँचा होता गया तथा वेदिका और तोरण उभारे 
हुए उत्की्ण चित्रों से अलंक्ृत किये गये, जिनके विपय जातक अथवा बुद्ध की जीवनी 
से लिये गये हैं। भारहत नागौद में है, किन्तु वहाँ का स्तूत सर्वथा उन्मूलित हो 
चुका हैं। उसकी वेदिका एवं तोरण अलछंकृत थे एवं इनके शेष मुख्यतया इण्डियन 
म्यजियम, कलकत्ता तथा प्रयाग संग्रहालय में संरक्षित हूँ । पूर्वी तोरण पर एक 
अभिलेख के अनुसार, सुगनं रजे रजो गागीपुतस विसदेवस पौतेण गौतिपुतस आगर- 
जुस पूतेण वाछिपुतेत धनभूतिन कारितं तोरनां सिलाकंमंतोंच उपंण ।”” शुगों के 
राज्य में राजा गार्गीपुत्र विश्वदेव के पौत्र एवं गौप्तीपुत्र के पुत्र धनभूति ने तोरण का 
निर्माण कराया । वेदिका में प्राप्त एक अन्य अभिलेख धनभूति के पुत्र वधपाल का भी 


६६-दिव्यावदान (सं० बँद्य) पृ० २८२, तारानाथ (अनु० द्ीफनर), पृ० ८१॥ 
६७-तारानाथ के अनुसार मध्यदेश से जलन्धर तक, वहाँ | 
६८-तु ०--बागची, आई० एच० क्यू०, जि० २२। 
६९-द्र ०--कनिहम, स्तृप आँबव भारहुत (१८७९), बडुआ और सिन्हा, भारहुत 
इन्सकरिप्दान्स (१९२६), बड़आ, भारहुत (१९३४), मार्शल एण्ड फूशे, दि 
सॉनुमेन्ट्स आव साँची, ३ जि० (१९४०) । 
७०-डी० सी० सरकार, सेलेक्ट इन्सक्रिप्शन्स । 
१४ » 
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प्राप्त होता है । भारहुत के शिल्प में प्रस्तर-तक्षण काप्ठ-तक्षण के निकट है और 
आकृतियों का उकेरना इतना निपुण नहीं है कि उनकी औपादानिक-जड़ता जीवन्त 
भावभंगिमा में सवंथा विडीन हो जाय। तथापि यह पहला अवसर था कि बुद्ध 
और वोधिसत्त्व के चरित साधारण जनता के सम्मुख चित्रों की संबंसुगम भाषा में 
प्रत्यक्ष हो उठते। कथानिरूपण में अनेक घटनाओं को समान फलक में प्रदर्शित 
करने की विधि अपनायी गयी है। दिग्विभाग के यथादृश्य निरूपण के स्थान पर एक 
प्रकार के समय' का अवलम्वन किया गया है जिसमे पृप्ठ-स्थित वस्तु ऊपर स्थित 
दिखायी जाती है ।” बुद्ध भगवान्‌ की रूप-काय का चित्रण न कर उसके स्थान पर 
विविध प्रतीकों का प्रयोग किया गया है। उदाहरण के लिए, बोधिवृश्ष एवं स्तृप 
क्रमश: सम्बोधि तथा निर्वाण को सूचित करते हैं । बुद्ध भगवान्‌ ने अपने को मन॒प्य, 
देवता, यक्ष, आदि सबसे विलक्षण वृद्धमात्र' बताया था |” उनका दर्शन भौतिक 
देह के सहारे न होकर धर्म के दर्शन से ही हो सकता है । धर्म ही बुद्ध की वास्तविक 
काय है।” परिनिर्वाण के अनन्तर रूपकाय नप्ट ही हो गयी एवं बुद्ध की स्थिति अनि- 
वच्य तथा अपरिभाष्य हो गयी । कदाचित्‌ रूपकाय की अनुपयोगिता तथा घर्मंमय 
वास्तविक बुद्ध की अप्रत्यक्षता के कारण भारहुत एवं अन्यत्र उनका दैहिक चित्रण न्‌ 
कर प्रतीकों का सहारा लिया गया है। 

साँची प्राचीन विदिशा के निकट हैं जिसका अशोक के जीवन से गहरा सम्बन्ध 
प्रसिद्ध है। जहाँ अनेक स्तूपों के अवशेष भ्राप्त होते हैं। स्तृप (संख्या, २) का 
शैल्पिक अलंकरण भारहत के सदृश है और कदाचित्‌ समकाछीन रहा होगा। 
इस स्तूप में से तृतीय संगीति से सम्बद्ध अनेक श्रचारकों के नाम उपलब्ध हुए हैं। 
साँची के स्तूप (संख्या १) का प्रारम्भ कदाचित्‌ अशोककालीन रहा हो, किन्तु उसे 
पीछे विवधित तथा प्रस्तर-मण्डित किया गया । इसकी वेदिका अनलुकृत है, किन्तु 
तोरण प्राचीन शिल्प की उत्कृष्ट कृतियों में परिगणनीय हैं । इन तोरणों का निर्माण 
अपेक्षया परवर्ती है। दक्षिण तोरण में राजा श्री शातकंणि के कारीगरों के अध्यक्ष 
वासिप्टीपुत्र आनन्द का नाम अभिलिखित मिलता है, जिससे इसके समय का कुछ 


७१-जे० आर० ए० एस०, १९१८, पृ० १३८॥। 
७२-इसे 'वबटिकल परंपेक्टिवँ कहा गया है। 
७३-अंगृत्तर (रो०), जिं० २, पृ० ३८-३९ । 
७४-संयूत्त (रो०) जि० ३, पृ० १२०॥। 
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अनुमान किया जा सकता है । इस तोरण का निर्माण विदिज्ञा की एक दन्‍्तकार- 
श्रेणी ने किया था । अन्य तीन तोरण इसके अनतिचिर ही के स्थापित किये गये थे 
क्योंकि अयचूड के शिप्य वरलूमित्र का नाम दक्षिण एवं पश्चिम, दोनों तोरणों में 
अभिलिखित है। * 

सांची के तोरणों में भारहुत की अपेक्षा कला का निश्चित विकास सूचित होता 
है। एकत्र चित्रण', दिग्भेद का अयथार्थ प्रदर्शन, तथागत का प्रतीकात्मक उपस्थापन 
आदि भारहुत की कला के सामान्य लक्षण साँची में भी घटते हैं, किन्तु यहाँ रूप का 
उकेरना और गढ़ना अधिक निपुण और परिप्कृत है। दृश्य की उभरी हुई विभिन्न 
सतहों में सामञ्जस्य है तथा “नतोन्नति' का प्रौड़ प्रदर्शन किया गया है। जनसंकुल 
दृश्यों को नयनगोचर करने की इस शिल्प में अद्भुत क्षमता है। प्राकृत जीवन का 
विविध्र और जीवन्त चित्रण होते हुए भी इसमें दृष्टि को अध्यात्म से समझजस एक 
प्रकार की शान्ति अथवा विश्राम की उपलब्धि होती है । प्रकृति के साथ इसमें 
गहरी समवेदना है जो पौधों और पश्ञुओं के आलेखन में उभर आती है। कुमार- 
स्वामी ने साँची के दूसरे स्तृप की कला को पौधों की शैली! कहा है और रवीन्द्र- 
नाथ ने साँची की कला में अभिव्यक्त भावना की तुलना कालिदास की कविता से 
सुझायी है ।* 

भारहुत और साँची के स्तूपों में प्रकट इस मध्यभारतीय कला का उद्गम 
अशोककालीन मागधी कला में ही मानना चाहिए जिसका कि अधिकांश विलुप्त हो 
चुका है। यह स्मरणीय है कि भारहुत और साँची कौशाम्बी से विदिशा के मार्ग में 
पड़ते हैं। यह मध्यभारतीय कला की परम्परा दक्षिणापथ के शिल्प लिए पथ- 
प्रदर्शक हुई और इसका विकास पीछे अमरावती और अजस्ता में देखा जा सकता 
है । अमरावती में साँची की शान्ति का स्थान एक प्रकार की जीवन्त स्फूरति अथवा 
भावाकुलता ले लेती है जिसकी अभिव्यक्ति में कला की निपुणता पहले की अपेक्षा 
अधिक है। अजन्ता की चित्रकला भी इसी मूतिविधान की परम्परा का रूपान्तरित 
परिणाम एवं उत्कर्प है जहाँ आध्यात्मिक शान्ति एवं शैल्पिक दक्षता, परमार्थ की 


७५-ए० एस० आइ० ए० आर० १९१३-१४, पृ० ४, तु०--चन्द, एम० ए० एस० 
आइ०, १। 

७६-उत्कीर्ण-शिल्प की अनुदग्रता इसमें सहायक है, मार्शल एण्ड फूशो, पूर्व ० । 

७७-प्राचीन साहित्य । 
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सूचना तथा जीवन की प्रेरणा, दोनों का चरम समन्वय है ।“ उत्तराषथ में स्तूप 
ऊँच होकर वहभूमिक शिखर से प्रतीत होने रंगे तथा उकेरी हई म्तियों का स्थान 
अधिकाधिक कोरी हुई मृतियों ने छे छिया । उत्कीर्ण मूतिभिन्‍्प (स्लीफ स्कल्पचर ) 
ने एक ओर चित्रकला को प्रेरणा दी, दूसरी ओर अनाश्ित' मतियीं के विधान को । 
किन्तु उत्तरापथ में बौद्ध कछा के प्रसार का केन्द्र मथुरा को मानना चाहिए न कि 
विदिशा को । ह 
सातवाहन-युग--मौर्य साम्राज्य के पतन के अनन्तर दक्षिणापथ में कुछ समय 
नक सातवाहनों का प्राधान्य था । सातवाहनों को पुराणों में अन्ब्रभत्य तथा अन्ध्र 
जातीय कट्ठटा गया है तथा उनके अनसार सथर्मा नाम के अन्तिम काण्व शासक को 
मार कर सिमुक (-शिज्ुक, सिन्धुक, आदि ) ने सातवाहन बंण को स्थापित किया ।** 
सातवाहनों के उद्गम के देश अथवा काल के विपय में प्रचुर विवाद है । ई० पू० प्रथम 
शताव्दी में सातवाहन अवश्य ही बव्ितिग्नाली थे तथा ईं० दूसरी बताब्दी तक घट-बढ़ 
के साथ उनकी शक्ति बनी रही । छाक क्षत्रपों के साथ उनका संघर्ष विद्येप रूप से 
उल्लेखनीय है । सातवाहन नरेश ब्राह्मण एवं ब्राह्मण वर्मावरुम्बी थे, किन्‍्त उन्होंने 
तथा उनके विरोधी क्षत्रपों ने बौद्"ों की और उदारता एवं दानशीलूता का परिचय 
द्वेया । फलतः ई० पु० दूसरी दताव्दी से ई० दूसरी घताव्दी तक दक्षिणापथ में बौद्ध 
धर्म एवं कला का प्रचर विकास सूचित होता है। भाजा, पितरूखोरा, कौन्डाने 
नर, वे इसा, नासिक, एवं कार्ली में अनेक शिलोत्खात चैत्य एवं विहार उपलब्ध 
होते हैं । भट्टिप्रोलु, अमरावती आदि स्थानों में स्तूप भी सद्धर्म का प्रसार दिखलाते 
हैं । पश्चिमी घाट की गुफाओं में भद्रयानीय, धर्मोत्तरीय, और महासांधिक सम्प्रदायों 
का प्रचार विदित होता है। दक्षिण पूर्व में चैत्यक, पूर्वशैेल, अपरशैल आदि उत्तर- 
कालीन महासांधिकों के आवास थे ।” 


७८-मार्शलू एण्ड फूछो, पुर्व०। 

७९-द्र ०--पाजटर, पुराण के टेक्स्ट्स आँव दि डाईनेटिज आऑँव दि कलि एज। 

८०-अभिलेखों के लिए, द्र०--लूदसे, लिस्ट आँव्‌ ब्राह्मी इन्स्करिप्लन्स; सेनार 
एपिग्राफिया इण्डिका, जि० ७, ८; सरकार, सेलेक्ट इन्स्क्रिप्डन्स; बज: 
ए० एस० एस० आइ०, जि० १०; चन्द, एपिग्राफिया इण्डिका, जि० १५: 
फोगल, एपिग्राफिया इण्डिका, जि० २०-; गुहावास्तु पर द्र०--फर्मसन एण्ड 
वर्जंस, दि केव टेम्पल्स आँव इण्डिया, (१८८०); पर्सों ब्राउन, इण्डियन 


|] 
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थिलोत्खात वास्तु का प्रथम परिचय अशोककाछीन मगध से प्राप्त होता है। 
सातवाहनों का सम्बन्ध विदिशा और उसकी कला से निश्चित है, कदाचित मगध से 
साक्षात्‌ सम्बन्ध भी था । सेनिक और व्यापारिक पथ-पद्धति के सहारे कछा का प्रसार 
होना स्वाभाविक हैं। इसी क्रम से चिलोत्खात वास्तु का पश्चिमी घाट में विकास 
मझना चाहिए। भाजा, पितलखोरा, कोन्‍्डाने, अजन्ता (गृहा १०), एवं जुन्नर 


की गुफाएँ प्राचीनतर हैँ, वेडसा, नासिक और कार्की की अपेक्षया परवर्ती । भाजा 
से कार्छी तक एक दी्घ विकास देखा जा सकता है । 
इस गहा-वास्तु' का सामान्य वास्तु से भेद स्मरणीय है । भूमि पर निर्माण नीचे 
से ऊपर तथा समावेत् के द्वारा होता है । इसी में स्थापत्य की शक्ति-सन्तुलन-सम्बन्धी 
वास्तविक समस्याएँ प्रकट होती हैँ तथा अलरुंकरण की प्रेरणा को औपादानिक एवं 
नैमाणिक सम्भावनाओं पर आधारित करना पड़ता है। शिल्ल-तक्षित वास्तु ऊपर 
नीचे तथा अपटहार के द्वारा सिद्ध होता हैं। इसकी निर्माण-विधि स्थापत्य के 
निकट कम है, उत्कीर्ण-शिल्प के अधिक | इसी कारण इस छझिल्‍्प के निष्पादित 
आकारों में नर्माणिक अनिवार्यता नहीं है। प्रारम्भ में इसमें दारुनिभित कुटियों एवं 
गृहों का अनुकरण किया गया, जिसने क्रमशः एक अधिक प्रास्तरिक एवं विशिष्ट 
आकार को जन्म दिया। 
पूजार्थक स्तूप को ही चैत्य कहते हैं । चैत्यगृहों का आकार सामान्यतः एक दीघें 
चतुरख गहा का होता था, जिसमें सामने प्रवेश द्वार तथा दूसरे सिरे पर चैत्य रखते 
थे । गृद्ा का चेत्यान्त प्राय: अर्धपरिमण्डल बनाया जाता था ।“ द्वार से स्तृप तक 
के मुख्य मध्य भाग के दोनों पाइवों में स्तम्भावलियों से विभाजित दो वीथियाँ होती 
थीं जो सतूप के पीछे मिल्ल कर एक प्रदक्षिणापथ का निर्माण करती थीं ।* द्वार के 
ऊपर एक वृहद्‌ गवाक्ष होता था जिसके अन्वर्थ आकार की घोड़े की नाल से तुलना 
की गयी है ।* छत छाजननुमा और कहीं कमानीदार वनायी जाती थी । चेत्यगृह, 
ध्यान, वन्दन, आदि के लिए होते थे और उनके आकार का ईसाई गिरजों से अंशतः 


आकिटेचर (बुधिस्ट एण्ड हिन्दू पीरियड्स); फर्गमुसन, हिस्टरी आँब्‌ 
इण्डियन एण्ड ईस्टर्ने आकिटेक्चर जि० १॥। 
८१--द्घ ०--ब्राउन, पूर्व०, प्लेट्स, १५ और १६ में चेत्यगृहों के मानचित्र । 
८२--द्र ०--बही, प्लेट २१ में चेत्यग॒वाक्ष के आकार का विकास । 
<३--प्रॉपिल्युम्‌ । 
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सादृइ्य अद्भूत है। चैत्यगृहा एक प्रकार का गर्भयगृह था जहाँ उपासक अपेक्षाकृत 
अन्धकार मे तथा उपास्य चैत्य गवाक्षणत रश्मियों से आलोकित होता था । विहार 
भिक्षुओं के आवास थे और उनका मानचित्र सिन्बुघाटी की सम्यता के समय से परिचित 
साधारण भारतीय गृहों के मानचित्र के समान है---बीच के आंगन, “उसके चारों ओर 
कोठरियाँ, सम्भव होने पर ऊपर ओर मंजिल, कमरों के आगे स्तम्भयुक्त अनुसन्तत 
वीथि, तथा आँगन के मध्य में एक या अधिक मण्डप, इस योजना के परिपष्कार थे । 

भाजा के चैत्यगृह की छत में कड़ी की कहानियाँ देखी जा सकती हूँ। अप्टास्र 
स्तम्भों को यहाँ लकड़ी के खम्भों की तरह कुछ तिरछा बनाया गया है मानो इससे 
उन्हें छत का दवाव सम्हालने में सहायता मिक रही हो ! कोन्‍्दा-ते में छत की 
कमानीनुमा शहतीरों का अनुकरण प्रदर्शित नहीं किया गया हैं और आकार वृहत्तर 
है। पितलखोरा में पाइर्ववीथियों की छत में शिला काट कर कमानियाँ वनायी गयी 
हैं। वेडसा में प्रवेश द्वार एक प्रकार के प्र-स्तम्भ आमुख” से मण्डित है । यहाँ के 
अप्टास्र स्तम्भ कलशमूल तथा पद्माग्र हैं जिनके शीप॑भाग मे विविध शैल्पिक अलं- 
करण हैं। कार्ली का चैत्यगृह इस कला की सर्वोत्कृप्ट कृति है। यहाँ द्वार के आमुख 
में मिहाग्र स्तम्भ हैं। गृह्ममुख विविध और समृझ्धिपूर्वक अलंकृत हैं | गर्भगह का 
आयाम १२४ | विस्तार ४६०६”, तथा उच्छाय ४५ फूट है। शिलोत्खात वास्तु 
में यह प्रमाणगत बैपुल्य अद्भुत है। मध्यवीथि के दोनों ओर को स्तम्भश्रेणियों 
का ञ्ीपभाग मूर्ति-मण्डित है तथा इस कारण मानो एक उत्कीर्ण शिल्प का सतत प्रस्तार 
प्रस्तुत हो जाता है। गवाक्ष का आकार मनोहारी है तथा विपुल गर्भगृह में उससे 
प्रविप्ट आछोक मानों सन्ध्याछोक की सृष्टि करता है। 

ई० पू० दूसरी दताव्दी से ई० तीसरी शताब्दी तक पूर्वी दक्षिणापथ के क्ृप्णा 
एवं गन्टूर जिलों में बौद्ध धर्म की समृद्धि के अनेक प्रमाण उपलब्ध होते है । क्ृप्णा 
नदी के तट पर अमरावती और नागार्जुनिकोप्ड तथा अमरावती से कुछ दर उत्तर 
की ओर जग्गयपेट एवं नागार्जुनिकोण्ड के निकट श्रीशैंछ (--श्रीपर्वत ) वौद्ध धर्म के 
प्रधान केन्द्र थे । सातवाहन नरेश्ों की सद्धर्म के प्रति अनुकूछता का ऊपर उल्ले ल्लेख्‌ 
किया गया है। वासिप्ठीपुत्र श्री पुठलमावी के समय का एक अभिलेख अमरावत्ी 
में चैतिकीय निकाय के परियग्रह में महाचैत्य की सत्ता सूचित करता है। अमरावती 


८४-द्घ ०--सरकार, दि० सकक्‍सेसर्स आँब्‌ दि सातवाहनज इन लोअर डेकान; 
लांगहस्टं, एम० ए० एस० आइ० एुढें। 


ह 
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के इस महाचैत्य की रचना, विवर्धन एवं परिप्कार ई० पू० २री शती से ई० २री शती 
बीच में माने जाते हैं । चन्द महोदय ने इसी पुलुमावी को नागार्जुन का समकालीन 
सातवाहन राजा बताया है। इस प्रदेश में सातवाहनों के उत्तराधिकारी इक्ष्वाकु वंश 
के शासक थे ।” नागार्जुनिकोण्ड में इनके अनेक अभिलेख प्राप्त हुए हैं । वासिष्ठी- 
पुत्र शान्तमूल प्रथम, वैदिक धर्म का समर्थक था, किन्तु माठरीपुत्र वीरपुरुष दत्त के 
जासन काल मे सद्धमं की समृद्धि हुई तथा जगूगयपेट एवं नागार्जुनिकोप्ड के महा- 
चैत्यों की निर्मिति, संस्कार एवं वृद्धि सम्पन्न हुई। वीरपुरुषदत्त की एक रानी 
“वपिसिरिनिका' के एक अभिलेख मे नागार्जुनिकोण्ड के महाचैत्य के निर्माण का पूरा 
होना तथा वहाँ अपरमहावनशैलीयों का केन्द्र होना सूचित होता है। अन्यत्र यहाँ 
महीशासक आचार्यों के लिए प्रदत्त विहार का उल्लेख है। वीरपुरुषदत्त के १४वें 
वर्ष का एक अभिलेख श्रीपवंत में ताम्रपर्णी के स्थविर आचार्यों के परिग्रह के लिए 
निर्मित एक चैत्यगृह का उल्लेख करता है। यहाँ गन्धार, कश्मीर, चीन, चिलात, 
तोसलि, अपरान्त, वंग, वनवासी, यवन (१), द्रविड (?), पलछूर (?), एवं 
ताम्रपर्णीद्वीप के प्रसादक स्थविरों (?) का उल्लेख है। जिस उपासिका बोधिश्री 
ने इस चैत्यगृह को वनवाया था उसी के अन्य दानों में एक 'सिहलू-विहार” में बोधि- 
वक्ष-प्रासाद का निर्माण भी था । अल्लुरू के एक भग्न स्तम्भ अभिलेख में पूर्वशैलीय 
आचार्यों का उल्लेख है । वीरपुरुष दत्त के पुत्र एहुबुल शान्तमूल के शासनकाल में 
बहुश्रुतीय आचार्यो के लिए महादेवी मद्टिदेवा ने नागार्जुनिकोण्ड में एक विहार 
स्थापित किया । 

इक्ष्वाकुओं के अनन्तर वृहत्फलयनों एवं पल्‍लवों के समय में बौद्धों की यह समृद्धि 
क्षीण हो गयी । ७वीं शताब्दी में श्वानच्चांग ने अन्ध्वापथ में विहारों और चैत्यों को 
बीरान पाया ।* अमरावती का महाचेत्य अब सव्वेथा नप्ट हो चुका है और उसके 
अवशेष अधिकतर मद्रास अथवा ब्रिटिश म्यूजियम में देखे जा सकते हैं। मूल स्तूप 
घंटाकार था जिसके अग्रभाग में चौकोर हमिका तथा उसमें दो छत्र थे। मूलभाग के 
चारों ओर प्रदक्षिणापथ था जिसमें आमक-बखम्भों' का संनिवेश था । स्तूप के 
चारों ओर वेदिका थी। न केवल यह वेदिका और प्रदक्षिणापथ अपितु स्तुप का 


८५-दे० नीचे । 
<६-द्र ०--बर्जेस, बुधिस्ट स्तृप॒ज आँव्‌ अप्रावती एण्ड जग्गयपेट (ए० एस० एस० 
आइ०, जि० १) । 
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अण्डभाग भी उत्कीर्ण-शिल्प से अलंझत है। दैसा पहले कहा जा चुका है, इस शिल्प 
में विधिगत दक्षत्रा जीवन के प्रति एक उल्लासममय भाव के साथ सयोजित है। बुद्ध 
भगवान्‌ यहाँ रूपकाय के द्वारा भी चित्रित हैं, प्रतीकों के हारा भी,जो इस स्तूप के 
निर्माण की दीर्घष अवधि सूचित करता है। कम से कम एक ओर आन्छ्देश की का 
का सातवाहनों के सूत्र के द्वारा विदिशा से सम्बन्ध जोड़ता चाहिए । महासांधिकों के 
प्रभाव से चैत्यपूजा का यहाँ विद्येप विस्तार हुआ तथा अनेक साध्यों से सूचित होता 
है कि सद्धम॑ का महायान में महत्त्वपूर्ण रूपान्तर इसी प्रदेश और युग में सर्वध्रयभ 
सम्पन्न हुआ। 

अमरावती की कला में बुद्धमूति का उपयोग तथा अन्यान्य इंगित मथुरा एवं 
गन्धार की कला का प्रभाव सूचित करते हैं । मध्यदेश को उत्तरापथ और विदेश से 
सम्बद्ध करने वाला मार्ग मथुरा से तक्षशिला और पुप्करावती होकर जाता था । इस 
युग में वाल्हीक, कपिशा, उड्डियान, गन्धार, झाकल और कस्मीर नाता व्यापारिक, 
सैनिक और राजनीतिक गतिविधि से संसूत्रित थे तथा इस ऑत्तरापथ चक्र के साथ 
मध्यदेद्य के यातायात का मुख्य द्वार मथुरा थी। मथुरा, कश्मीर, गन्धार और उड्ढ- 
यान में विस्तृत सर्वास्तिवाद इस विविध सम्पर्क-जाल को प्रतिविम्वित करता है । 

यवन-शासक--ई० पुृ० दूसरी और पहली झताव्दियों में अनेक यवन शासकों ने 
वाल्हीक से अग्रहर हो कर गन्धार और उत्तरापथ में झासन किया तथा उनमें से 
कुछ ने सद्धमं के प्रति रुचि प्रदर्शित की ।7 मैनेन्डर अथवा मिल्िन्द का नाम सर्व- 
प्रसिद्ध है जिनकी राजधानी चाकल एवं नागसन के साथ संवाद का मिलिन्दपञ्हों में 
विवरण प्राप्त होता है। ऐसी अनुश्रुति है कि मैनेन्डर ने सद्धम के लिए वहुत से 
विहार एवं चैंत्य वनवाये । उनकी कुछ मुद्राओं में चक्र का लक्षण उपलब्ध होता है 
तथा उनके लिए श्रमिय अर्थात्‌ धामिक का बिरुद भी मिलता है ।“ प्लूटाक के अन- 
सार मैनेडर के निधन के अनन्तर उनके दग्धशेष के लिए उनके साम्राज्य के नगरों 
में वैसी ही होड़ हुई जैसी स्वयं वुद्ध भगवान्‌ के निधन के अनन्तर हुई थी ।* 
आगाथोक्‍्लेस नाम के यवन राजा की मृद्राओं में भी स्तूप एवं वोधिवृक्ष चिह्नित है । 
स्त्रत (स्टैटो) प्रथम के चाँदी के सिक्‍्को में उसे प्रमिक कहा गया है। अनेक यवनों 


८७-द्र ०--मेमोरियल सिल्वेंलिव, पृ० २०४ प्र०। 
८८-तु०--आइ० एच० क्यू०, जि० १४, पु० २९३-३०८। 
८९-तु०--सी ० एच० आइ० जि० १, पृ० ५५१। 
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के द्वारा सद्धर्म के छिए दिये गये दानों का भी अभिलेखों में उल्लेख प्राप्त होता है । 
उदाहरण के लिए, इन्द्राग्निदतत नाम के एक यवन ने नासिक में गुहा का उत्खनन 
करवाया था। जन्नर में ईरिल के धर्मदान का उल्लेख मिलता है। स्वात से एक 
अभिलेख में मेरिदर्स थेडडोर के द्वारा शाक्यमनि के देहावश्ेप की प्रतिप्ठा उल्लिखित 
है। उसी प्रदेश से थेडदोर दतियपुत्र के द्वारा एक तड़ाग के दान का उल्लेख प्राप्त 
होता है । इस प्रसंग में यह स्मरणीय है कि यवनों की सद्धर्मं में रुचि अशोक के समय 
से विदित होती है। अगोक ने उनमें धर्मप्रचारक का उल्लेख किया है तथा अपने 
साम्राज्य में वसे हुए उनके लाभ के लिए यवन भाषा और लिपि में अपनी धर्म 
प्रशस्ति' का प्रकाशन तक किया । मौदगलीप॒त्र तिप्य ने धर्मरक्षित नाम के यवन को 
प्रचार कार्य के लिए चुना। 
गान्धार-कला--गन्धार यवनों का मुख्य केन्द्र था तथा वहाँ यवन-शिल्प और 
बौद्ध आदर्श के समन्वय से एक विशिष्ट कला का उद्गम हुआ जिसे गन्वार-कला' 
का नाम दिया गया है। यवन-शिल्प' का अर्थ यहाँ हेलेनिस्टिक अथवा रोमन 
प्रभाव है। दुर्भाग्यवद्य गान्धार प्रतिमाओं का कालनिर्णय अनिवार्यतया विवाद- 
ग्रस्त है और अतएव जहाँ कुछ विद्वान्‌ गान्धार-कला की उत्पत्ति प्रथम शती ई० पू० 
में मानते हैं कुछ अन्य उसे ई० प्रथम झताब्दी में रखते हैं । यह निस्सन्देह है कि इस 
कला के पोषकों में यवनों के स्थान पर शक और कुपाण ही प्रमुख प्रतीत होते हैं । 
गान्धार कला के विकास में यवन कारीगरों और कारीगरी का हाथ था न कि यवन 
शासकों का। पहले यह माना जाता था कि बुद्ध प्रतिमा को जन्म देने का श्रेय 
गन्धार-कल्ण को ही है । किन्तु इस पर सन्देह प्रकट किया गया हैं और यह कहा गया 
है कि मथरा में वद्ध की प्रतिमा का आविर्भाव स्वतन्त्र रीति से और सम्भवतः गन्धार 
प्रतिमा के पूर्व हुआ । ई० पूृ० दूसरी और पहली घतादन्दियों में सभी वौद्ध सम्प्रदायों 
न्यूनाबिकृतया वद्धभक्ति का विकास हुआ । त्रिशरण-गसन तथा बुद्धानुस्मृति 
सवंत्र प्रसिद्ध थी। व॒द्ध भगवान्‌ के अनुस्मरण में उन्हे अंगविद्या में विदित महापुरुष- 
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९०--गान्धार-कला पर द्र ०--फुशेर, छार ग्रेकोबुद्धीक दु गन्धार, वही, बिनिनिग्स 
आब बुद्धिस्ट आर्ट एण्ड अदर एसेज; ग्रूनवेदेल, बुद्धिस्ट आर्ट इन इण्डिया; 
स्मिथ, ए हिस्टरी आँव्‌ फाइन आर्ट इन इण्डिया एण्ड सीलोन; बाखहोफर, 
अर्लो इण्डियन स्कल्पचर, जि० २; लुइजोदल्वी, दि सिथियन पीरियड; 
साल, टेक्सिला, जि० ३। 
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लक्षणों के अनुसार कल्पित करना स्वाभाविक था । इन लक्षणों के अनुसार ध्यान में 
तथागत की मानस प्रतिमा ही उनकी भौतिक प्रतिमा का पूर्वसिद्ध आदर्श था । 
महासांघिकों में अनास्त्रव रूप” की कल्पना तथा तथागत की छोकोत्तरता से 
प्रेरित भक्त के भाव ने वुद्ध प्रतिमा के उपयोग की सहायता की होगी तथा माहा- 
यानिक सिद्धान्तों और भावना के विकास ने इसका समर्थन किया होगा ।. शैल्पिक 
» पक्ष में यक्ष-प्रतिमा की परम्परा ने बौद्ध आदशे को दृश्यरूप प्रदान करने में आवश्यक 
निर्माण-विधि के द्वारा उपकृत किया होगा ।* एक बौद्ध परम्परा के अनुसार जब तथा- 
गत त्रायस्त्रिंश लोक गये थे, प्रसेनजित ने उनकी गोशीर्ष चन्दन की प्रतिमा वनवायी 
थी जो प्रथम बुद्ध-प्रतिमा थी । तथागत ने इसे भविष्य के लिए आदर्श बताया । 
यह प्रतिमा जेतवाहन विहार में वहुत दिन रही, (लेग, फाश्येन पृ० ५६-५७) । 
दिव्यावदान के अनुसार अझोक ने पिण्डालभारद्वाज से प्रतिमोपयोगी महापुरुपलक्षण 
पूछे । महावस्तु में अशोक की नागराज से प्रतिमाविषयक जिनासा उल्लिखित है। 
किन्तु ये सब परम्पराएँ श्रद्धेय नहीं प्रतीत होती । 

ई० पू० पहली शताब्दी में यवन शासकों का स्थान झक-पल्लव शासकों ने ले 
लिया । इनमें मोग, बोनोनेस, स्पलहोर, स्पलगदम, अय, अललिप तथा गुदृ छ्ूवर के 
नाम उल्लेख्य हैं। इन शासकों की जाति, तिथि तथा परस्पर सम्बन्ध विवादग्रस्त हैं । 
तक्षशिला से प्राप्त ताम्रपट्ट अभिलेख महाराज मोग के शासनकाल में तक्षशिला के 
क्षत्रप छिअक के पुत्र महादानपति पतिक के द्वारा शाक्यमुनि के झरीर तथा संघा- 
राम की स्थापना का उल्लेख करता हैं। मोग की एक मुद्रा के पृष्ठ में वुद्ध की मूतति 
उत्कीर्ण बतायी गयी है जो निस्संदेह नहीं है । स्पलहोर और स्पलगदम की म॒द्राओं 
में 'प्रमिय” कहा गया है किन्तु वह सम्भवतः यवन दिकाइओस' (न्यायश्ील) का 
अनुवादमात्र है। ग्दुछ्वर को ईसाई प्रचारक टॉमस से परिचित मानना ही सही 
प्रतीत होता है। मुद्राओं में उसे 'ल्मिय' और देवब्नत' कहा गया है तथा कुछ में 
त्रिशुलधारी जिव कदाचित्‌ चित्रित हैँ । तस्तेवाही प्रस्तर अभिलेख उनके शासन काल 
के २६वें वर्ष में एक श्रद्धादान का उल्लेख करता है। 

मथुरा के झक क्षत्रपों की सद्धमम में रुचि वहाँ प्राप्त प्रसिद्ध सिह-स्तम्भ अपिलेखों 


९ १-द्र०--कुमारस्वासी, हिस्टरी ऑब्‌ इण्डियन एण्ड इन्डोनेशियन आर्ट, वही, 
फिगर आवब्‌ स्पीच ऑर फिगर आँब्‌ थाँट । 
९२-द्र ०--टार्न, दि ग्रीक्स इन बेक्ट्रिया एण्ड इण्डिया । 
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से प्रकट होती है ।* इसमें महाक्षत्रप राजुल की अग्रमहिपी तथा अन्य राजपरिवार 
का सर्वास्तिवादियों के लिए विविध दान उल्लिखित है जिसमें व्ृद्ध-शरीर, स्तूप, 
संघाराम, स्तम्भ, एवं गृहाविहार की स्थापना का विवरण है। इस अभिलेख में 
महासांधिकों का नाम भी उल्लिखित है। ' 

ई० पू० १३८ में हन्‌ सम्राट क वु-ति ने चं-छियेन को अपने दूत के रूप में वेची के 
पास भेजा जो उस समय वंक्ष्‌ के उत्तरी तट पर बसे थे, किन्तु वाल्हीक प्रदेश उनके 
अवीन था ।.चं-छियेन के ताहिया' के विवरण में बौद्ध धर्म के विषय में कुछ उल्लेख 
प्राप्त नहीं होता | तथापि यह स्मरणीय है कि चीनी हन्‌-इतिहास के अनुसार ई० 
पू० १२१ में हयुड-नु (--हुण) जाति के लोगों से चीनियों ने एक स्वर्ण-पुरुष' प्राप्त 
किया था । यह स्वर्ण-पुरुष' सम्भवत: बृद्ध की प्रतिमा रही होगी । ऐसी स्थिति में 
यह मानना उचित होगा कि च्वे-चि जाति भी उस समय अवश्य ही सद्ध्म से परिचित 
थी। ई० पू० २ में चीनी सम्राट्‌ आइ ने प्वे-चि शासक के पास एक दूत भेजा जिसने 
वहाँ सद्धम का उपदेश सुना । प्वे-चि शासन ने चीनी सम्राट्‌ के पास कुछ बौद्ध ग्रन्थ 
तथा व॒द्ध के देहावशेप भेजे । पहली शताब्दी ई० में कुषाण शासक कुजुल-सकस को 
सिक्‍कों में धर्म-स्थित' अथवा सत्य-धर्मस्थित' कहा गया है। उसका उत्तराधिकारी 
विम कथूफिश माहेश्वर था । सम्भवतः इसी के समय में तक्षशिल्ा का रजत-पट्टिका- 
अभिलेख मानना चाहिए जिसमें अय के १३६ वें वर्ष का उल्लेख है । इसमें एक उरश- 
वासी के द्वारा तक्षशिला में अपने बोधिसत्त्वगृह में धातु-स्थापना निर्दिप्ट है। कल- 
वान का ताम्रपट्ट-अभिलेख इससे दो वर्ष पूर्व का है और उसमें एक उपासक परिवार 
के द्वारा गृहस्तूप में सर्वास्तिवादियों के परिग्रह के लिए 'शरीर' की स्थापना उल्लि- 
खित है। 

वौद्ध धर्म के प्रसिद्ध समर्थक कनिप्क के समय में कुपाण साम्राज्य मध्य एशिया 
से पूर्वी भारत' तक विस्तृत कहा गया है ।*' गांधार कलछा का यह स्वर्ण-काल था । 
राजकुल की सहायता ने वुद्ध और वोधिसत्त्वों की मूर्तियाँ प्रतिप्ठित करने में तथा 
स्तूप, चैत्य आदि के निर्माण में योग दिया । कनिप्क के ३रे वर्ष के सारनाथ बौद्ध- 
प्रतिमा-अभिलेख में त्रैपिटिक भिश्रु बल के द्वारा भगवत्‌ चक्रम में वोधिसत्व और छत्र- 


९३-द०--सरकार, सेलेक्ट इन्सक्रिप्शन्स । 
९४-इलियट, हिन्दुइज्म एण्ड बुद्धिज्म, जि० ३, पु० २४५। 
९५-चठुर्थ संगीति पर द्र०--नीचे । 
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यप्टि की प्रतिप्ठा का उल्लेख मिलता है । इस अभिलेख में क्षत्रप वनस्पर एवं महा- 
क्षत्रप खरपल्लान की पुण्यवृद्धि अनीप्ट है । इसी भिक्षु वल ने श्रावस्ती में भी एक देव- 
धर्म प्रतिप्ठित किया था जो कि सर्वास्तिवादी आचार्यों के परिग्रह के छिए था। 
१८वें वर्ष के माणिकयाल प्रस्तर अभिलेख में क्षत्रप वेइयपशिकेदानपति दण्डवायकर 
लल के द्वारा अनेक स्तूपों की स्थापना सूचित हैं । स्वयं कनिप्क ने नाना चैत्यों और 
विहारों को स्थापित किया । पुरुपपुर सें उनका वनवाया महाचैत्य अत्यल्त प्रसिद्ध 
था और इसका विवरण फास्येन और इवानच्चांग से प्राप्त होता है ।* पेज्ञावर में भाह 
जी की ढेरी में उत्सनत से कनिप्क विहार की सुचना प्राप्त होती है। इसमे नव- 
कमिकअगिसल' का नाम यवन कारीगरी का योग प्रकट करता है। फाब्येन के अनु- 
सार यह स्तृप ४००” से अधिक ऊंचा था तथा उसके देखे स्तृपों से अधिक प्रभाव- 
शाली था । इवान्‌ च्वांग के अनुसार यह स्तूप पाँच भूतमियों में निमित था और इसके 
शिखर में २५ सुनहले मण्डल वने थे । स्तूप के पूर्वी मुख के सोपान के दक्षिण की ओर 
महाचैत्य की दो छोटी प्रतिकृतियाँ थीं तथा वुद्ध भगवान्‌ की जो विद्याल मूर्तियाँ थी । 
दक्षिणसोपान के निकट एक १६ फुट ऊँची भगवत्‌ मृति थी। दक्षिण पश्चिम की ओर 
एक १८ फूट ऊँची एक और मूर्ति थी। इवान्‌ च्यांग के भारत आने के कुछ एूव ही 
यह स्तूप जल कर नप्ट हो गया था। इसके निकट ही कनिप्क ने एक-एक प्रसिद्ध 
विहार वनवाया था जो कि अनेक शिखर, भूमि, स्तम्भ आदि से मण्डित था । यह 
स्मरणीय है कि गन्धार में स्तूप का आकार मध्य भारतीय नही है । उसकी ऊँचाई 
बहुत वढ़ गयी तथा उसके चौकोर मूल भाग का अनेक भुमियों ने निर्माय होता था 
जिन पर आरोहण के छिए एक या अधिक सोपान श्रेणियाँ वनावी जाती थी। किन्तु 
वेदिका और तोरण अप्रयुकक्‍्त हो गये थे । स्टूप स्वयं प्रभुत शिल्प-मण्डित होता था 
जिसका विषय अब जातकों से कम उद्धत होता था, बुद्ध चरित्र से अधिक समस्त स्टप 
एक वूर्ज-सा प्रतीत होता था। 
गन्धार की बुद्ध प्रतिमा में लक्षण और भाव सदा एक-सा नहीं है। उदाह 
लिए एक प्रसिद्ध प्रतिमा में घिरदचक, दक्षिणावर्तकेण, उप्णीप ऊर्णा, पृथुकर्णता 
संघाटी की सलव्ें प्रदर्शित की गयी हैं । इनमें घिरव्चक्र और संधाटी के आह्ुंचन 


९६-फादयेन (अनु० जाइल्‍स ) १० १३, इ्वानच्चांग (अनु० बील) जि० २, पु० 
१५१-९४ । 
९७-द्र ०--फूछे, विगिनिग्स आँव्‌ बुधिस्ट आर्ट, प्लेट ११। 
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का निरूपण यवन कला से अनुक्ृत माने जाते हैं । मूति का भाव स्वप्निछ, लेशत:, 
स्त्रीमुलभ सौन्दर्य का है। सहरी वहलोल से लव्घ मूति में बुद्ध की मंछें दिखायी 
गयी हैं । गान्धारु मूर्तियों में अनेक प्रकार की मुद्राएँ प्रदशित ह--अभय, वरद, 
भूमिस्पर्ण, ध्यान, अर्मचक्रप्रवर्तत । पीठ प्रायः पद्मासन अथवा सिंहासन होता है । 
गन्धार में बुद्ध प्रतिमा का आविर्भाव कब हुआ, यह विवादास्पद है। टार्ने 
ने मोग की एक मुद्रा में बुद्ध मूर्ति को उत्कीर्ण माना है । किन्तु यह सन्दिग्ध है । 
लोरियान तंगई अथवा हब्तनगर से प्राप्त मूर्तियों में उल्लिखित अब्द अन्नात है। 
यदि इनमें सिल्यूकिद अव्द माना जाय तो इन्हें ई० प्रथम शती में रहना होगा । तक्ष- 
शिला की खुदाई में प्राप्त साक्ष्य के आधार पर गान्धार-कला के उद्गम के लिए ई० 
पू० प्रथम घती में अय का समय अथवा ई० प्रथम च॒ती में विमकथूफिश का समय 
सुझाया गया है। कनिप्क के पूर्व गान्वार बुद्ध प्रतिमा का निर्माण हो चुका था, यह 
निश्चित है । 
मथुरा की वृद्ध प्रतिमा का गान्धार प्रतिमा से सम्बन्ध अवश्य था, किन्तु एक से 
दूसरी का जन्म हुआ, यह नहीं कहा जा सकता । मथुरा में प्राप्य बुद्ध प्रतिमाएँ सामा- 
न्‍्यतः दो प्रकार की हैं जिनमें एक का उदाहरण जेतवन्‌-विहार से प्राप्त मूर्ति है । 
दूसरी का मथुरा के कटरे के प्राप्त मूति । इनका भेद गान्धार कला के प्रभाव से 
अथवा विकास भेद से समझाया गया है। 
मौर्य साम्राज्य पहला अखिल भारतीय साम्राज्य था एवं मौर्य सम्राट अशोक 
की सहानुभूति सद्धमं के अखिल भारतीय प्रसार में सहायक हुई ? कुपाण-साम्राज्य 
मध्यदेश से हिन्दुकुग के उस पार तक फैला हुआ था । उसको अध्यक्षता में सांस्क्ृ- 
तिक एवं जातीय संगम का अग्रसर होना अनिवाय था और साथ ही गन्धार से मध्य 
एशिया में विस्तृत सैनिक एवं व्यापारिक पथ-पद्धति के सहारे सद्ध्मं का क्रमण: सुदूर 
पूर्व तक प्रसार। इस प्रसंग में यह उल्लेखनीय है कि सिधु नदी को पार करने पर 
फाइयेन से वहाँ के छोगों ने यह प्रइत किया था कि सद्धर्म पूर्व की ओर सर्वप्रथम कब 
प्रचारित हुआ । इसके उत्तर में फाइ्येन ने कहा-- मैने जब उन देझों के छोगों से 
यह प्रइन किया तो उन सबने यह कहा कि उनके पास सद्धमं प्राचीन परम्परा से प्राप्त 
हुआ है और मंत्रेय वोधिसत्त्व की प्रतिमा की स्थापना के उत्तरकाल में भारतीय श्रमणों 
ने सिन्‍्धु नदी पार कर विनय और सूत्र के ग्रंथों को वहाँ तक पहुँचाया । यह स्मरणीय 
है कि प्रतिमा परिनिर्वाण के ३०० वर्ष पश्चात्‌ स्थापित की गयी और अतएव इसे चाऊ 
वंश के पिग सम्राट्‌ के समय से रखना चाहिए । इस विवरण के अनुसार इस घटना 


हे 
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में प्राची की ओर सद्धर्म का सर्वप्रथम प्रचार मानना चाहिए | यदि मैत्रेय महापुरुष 
की प्रेरणा न होती तो सद्धमं को सुदूर प्रत्यन्त प्रदेशों तक कौन पहुँचाता ? इस 
प्रकार अद्भुत धर्मप्रचार का कारण केवल मनुष्य का यत्न नहीं हो सकता । इसीलिए 
हन सम्राट्‌ मि के स्वप्न का भी उचित हेतु मानता चाहिए ।* चाऊ वंद्य के सम्राट्‌ 
का उल्लेख फाइ्येन की ऐतिहासिक कालर-गणना में अप्रवीणता प्रदर्शित करता है । 
किन्तु यह अनुश्रुति विचारणीय है कि परिनिर्वाण के ३०० वर्षो पद्चात्‌ सद्धर्म की 
प्राचीयात्रा प्रारम्भ हुई और इसके अधिपष्ठाता मैत्रेय थे। मैत्रेय की उपर्युक्त प्रतिमा 
को फाइयेन और इवान-च्वांग ने दरेल' में देखा था। श्वान-च्वांग ने इमे १०० फुट 
ऊँचा, काप्ठनिर्मित तथा स्वणिम बताया है । इसकी स्थापना अहत्‌ मध्यान्तिक ने की 
थी। यह स्मरणीय है कि मध्यात्मिक अश्ोककालीन धर्म-विस्तार में अग्नगण्य थे । 

गुप्तकालू--गुप्तकाल को वौद्धधर्म के प्रसार और कला का स्वर्णयुग कहा जा 
सकता है । उस समय मध्य-एथिया के अतिरिक्त, फाइ्येन ने उत्तरायषण और मध्य- 
देश में बौद्ध धर्म की समृद्धि का उल्लेख किया है, जिसका पुरातत्त्वीय सामग्री से समर्थन 
होता है । वामियान में शैल-पाइवंपर एक मील तक विहार और चैत्य उत्खात मिलते 
हैं । इस वास्तु-प्रस्तार के दोनों ओर बुद्ध की दो विशालकाय खड़ी मूर्तियाँ हैं, पूर्व की 
ओर १२० ऊँची और पश्चिम की ओर १७५ ऊँची। इन्हें ३री-४थी शता- 
विदयों में रखा गया है । वामियान के गुह्ावास्तु में विविध परिमण्डल शिखर प्राप्त 
होते हैं । यहाँ से मूरतियाँ और भित्ति चित्र भी उपलब्ध हुए हैं । चित्रों में तीन शैलियाँ 
वतायी गयी है--सासानी, भारतीय और मध्य-एशियायी । भारतीय शैली अजन्ता 
की गुप्तकालीन चित्रकला में सादृश्य श्रकट करती है। कपिया (आधुनिक वेग्राम ) 
में पुरातत्वीय खोज ने कुपाणकालीन राजप्रासाद से देश-विदेश के व्यापार के अवशेष 
प्रकाशित किये हैं। यहाँ रोमन-साम्राज्य से आयात धातु की मूतियाँ, श्ञाम से काँच 
का सामान तथा चीन से लिकर' के दिव्वे मिले है । तीसरी-चौथी शताब्दी के गान्धार- 
झिल्प के पर्याप्त चिह्न मिलते है । यहाँ से प्राप्त हाथी दाँत के उत्कीर्ण फलक उल्लेख- 
नीय हैं। प्राचीन नगरहार जनपद्‌ के आधुनिक हुड्डा नामक स्थान से १९२२ (१) की 
फ्रांसीसी पुरातत्त्वीय गवेपणा में वहुत-सी अमूल्य झिल्पराशि प्राप्त हुई जिसमें से कुछ 


९८--फास्येन (अनु० जाइल्‍स) पृ० १०। 
९९--इवान-च्वांग (अनु० बील), जि० २, पृ० १७७। 
के 
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जलालावाद में अफगानों के द्वारा नप्ट भी कर दी गयी । नगरहार की गान्धार 
कला में सुधा-प्रेप (स्टको) का महत्त्व था। यहाँ की मूतियों की तुलना गोथिक' 
मूर्तियों से की गयी है। इनमें वैयक्तिकता, भाव-व्यंजना तथा रोमन प्रभाव द्र॒प्टव्य 
है । कभी पुरुपपुर में ४००” ऊँचा कनिप्क स्तृप था जिससे अधिक समृद्ध और सुन्दर. 
स्तूप फाइ्येन ने अपनी यात्रा में कहीं नहीं देखा था । 

फाइयेन के अनुसार आर्यावतं के सब राजा सद्धम में श्रद्धालु थे, जबकि वस्तुतः 
गुप्त नरेश परम भागवत थे। स्पष्ट ही गुप्तों की धार्मिक नीति अत्युदार थी । 
फाइ्येन ने मध्यदेश के शासन और समाज की बहुत प्रशंसा की है । यहाँ के विहारों के 
विषय में उसका कहना है कि परिनिर्वाण के समय से विभिन्न राजा एवं धनी गृहपति 
भिक्षुओं के लिए विहारों को बनवा उनके लिए क्षेत्र, गृह, उद्यान एवं आराम आदि 
का दान करते रहे है । उस प्रकार दी हुई भूमि में रहने वाले लोग और पशु आदि 
भी इन विहारों के अधीन माने जाते थे । ये दानपत्र धातुमयी पट्टिका पर उत्कीर्ण 
होते थे और इनका पीढ़ी दर पीढ़ी राजाओं के द्वारा आदर किया जाता था (द्व०-- 
लेग, फाइयेन, पु० ४३, तु०--जाइत्स, फाइ्येन, पुृ० २१) । 

गुप्तकाल में मथुरा का कुषपाणकालीन महत्त्व घटा नहीं था। यहाँ से शिल्प 
के अवशेपों को देखने से यह प्रकट होता है कि ५वीं और ७वीं शताब्दियों के मध्य 
में कला का जो स्वर्णयुग विदित है उसमें मथुरा की बौद्ध प्रतिमाओं का अपना सुर- 
क्षित स्थान है | गुप्तककालीन कला के परिप्कार और परिनिप्पन्न सौप्ठव की भूरि- 
भूरि प्रशंसा की गयी है। इसमें कोई सन्देह नहीं कि इस समय की बुद्ध प्रतिमा 
विश्वकला की चिरन्तन क्ृृतियों में गिनी जायगी । सामान्यतः गुप्तकालीन बुद्ध-प्रतिमा 
में शी के प्रभाचक्र में एक-केन्द्रिक वृत्तों में अलंकरण उत्कीर्ण होते हैं, केश सावतं 
प्रदर्शित किये जाते हैं, ऊर्णा का प्रदर्शन नहीं होता, भौहों का आलेखन निराला है, दयन 
कुड्मलाकार होते हैं, अंगुलियों का जालवद्ध निरूपण होता है, नख-शिख वारीक, 
मुखाकृति घान्त और प्रसन्न, परिधान का तनु-भग्न रूप में अर्थात्‌ भग्नाशुक' के रूप. 
में निरूपण, तथा अनेक मुद्राओं का प्रदर्शन किया जाता है । मध्यदेश में वुद्ध प्रतिमाओं 
के इस समय दो महत्त्वपूर्ण केन्द्र थे--मथुरा और सारनाथ । इन मूत्तियों में भग्नांशुक 
के निरूषण में दैलीभेद देखा जा सकता है । कुछ मूर्तियों में वस्त्र का संकेत केवल उसके 
प्रान्त-निर्देश से होता है, कुछ में महीन रेखाओं से वस्त्र की सलवरों प्रदर्णित की जाती 
हैं। पहली शैली का उदाहरण धर्म-चक्र-प्रवर्तन मुद्रा में सारनाथ की प्रसिद्ध वुद्धमूति 
है जिसे सब समय की उत्क्रप्ट कलाकृतियों में रखना चाहिए । दूसरी शैली का उदा- 
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हरण मधथरा से प्राप्त बुद्ध की खड़ी मृति है जिसमें अभयमृद्रा प्रदर्शित है और जो 
अब इण्डियन म्यूजियम, कलकत्ता, में रक्षित है । 
इवान-च्वांग ने अजन्ता के भित्तिचित्रों और गहावासों का उल्लेख किया है, 
जिनका निर्मोण कराने में अपरान्त के अर्हत्‌ अचल का भी हाथ था । अजन्ता की 
2९ गुफाओं में विभिन्न यूगों के उत्खात विहार और चैत्य प्राप्त होते हैं। पहले 
नम से अधिकांश में भिनिचित्र थे, किन्तु जव से ये गफाएं आविप्कृत “हुई हैं, हवा 
ओर रादनी के प्रभाव से अधिकांथ चित्र विनप्ट हो चुके है अथवा हो रहे है । अजन्ता 
की चित्रकला मध्यभारतीय उत्की्ण-चित्र की परम्परा का विकसित और परिप्क्ृत 
रूप है। यहाँ भी बुद्ध और बोधिसन्व के चरित अंकित है तथा निरूपण-विधि सदुश 
है क्योंकि समान आलेख्य प्रदेश में अनेक घटनाओं का चित्रण तथा आगे-पीछे की वस्तुओं 
का अयधार्थ रूप से नीचे-ऊपर दर्शन यहाँ भी पाया जाता है। भित्ति में चित्रों का 
विभाजन प्रायः चित्रित व्यक्तियों के केन्द्र की ओर आभिमुख्य से सूचित होता है । 
पशु-पौधों के चित्रण में प्रकृति का प्रेम तथा जनसंकुल और उल्लसित जीवन की 
अभिव्यक्रित भी साँची का स्मरण दिलाती है। अजन्‍्ता के चित्रों में नगर और अरण्य 
के विविध दृश्य एक आध्यात्मिक आज्य से अनुप्राणित हैं । जीवन के प्रत्येक 
क्षेत्र और स्तर में वोधिसत्त्व के आदर्श का अनुसरण सम्भव है जिसके द्वारा वृद्धत्व की 
प्राप्ति अभीष्ट है। गुफा की दीवारों में चित्रित वोधिसत्त्व-लीला मानों चैत्यान्त में 
प्रतिष्ठित वृद्ध की ओर प्रत्यक्ष संकेत है। 
चित्रण के पहले गुफा की शिलामयी सतह पर गोवर, तृप, थिलाचर्ण आदि का 
छेप किया जाता था । इसके ऊपर चूने का लेप होता था तथा आलेखन के पूर्व आलेख्य- 
भूमि को जल-सिक्त किया जाता था। गैरिक वर्ण में रूपरेखा खींच कर काले रंग से 
उसका आवश्यक संझोवन., किया जाता था। उन्मीलन में उपयुक्त रंग कुछ ही थे 
जिनमें लाल और नीला प्रधान थे। कहा गया है, “रेखां प्रभंसन्त्याचार्या: आचार्य- 
गण रेखा के सहारे चित्र आँकते हैं । इस कसो्टी पर अजन्‍्ता के चित्र अपना सानी 
नहीं रखते । गृहाभित्ति की विपुल भूमि पर जिस निर्वाश्, निश्ञयंक और निर्दोष रूप 
से रेखाएं खीची गयी हूं, और उनके सहारे सूक्ष्मातिसू<म भावों की व्यंजना की गयी 
उसकी समृचित प्रधंसा अथवा वर्णन असम्भव है । “गिरा अनयन, नयन विनु वानी” । 
यों तो एतिया की चित्रकला में सर्वत्र रेखा का प्राधान्य है, किनत अजन्ता के रेखांकन 
पप्ती विशिप्टता है। फारसी चित्रों में रेखा मानों वारीक़ सजावट की रेखा है । 
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चीनी चित्रों में रेखा एक व्यंजक संकेतमात्र है। अजन्ता में रेखा मानों किसी महा- 
काव्य का छन्द है। 

बौद्ध चित्रकला के लिए अजन्ता एक शाइवत प्रेरणा थी। मध्यएशिया में 
दन्दान उलिक, किजिल, मिरान, और तुन-ह्ूम तक उसके प्रभाव का विस्तार आलक्ष्य 
हैं। यही नहीं, जापान के प्रसिद्ध पद पर अभाग्यवश् विनप्ट भित्तिचित्रों तक अजन्ता 
की परम्परा देखी जा सकती थी।* 


६००--अजन्ता पर द्र०--ग्रिकिथ्स, पैटिंग्स इन दि बुधिस्ट केव टेस्पल्स ऑवब्‌ अजंदा, 
- जि० २, १८९६-७; छेडी हेरिगम, अजंटा फ्रेस्कोज़, १९१५; यज़दानी, 
अजंदा, जि० ३, १९३१-४६। 
चर डे 


तु द 


अध्याय 7 


हीनयान के सम्प्रदाय-स्थविरवाद 


इतिहास और साहित्य---तीसरी सेंगीति के अवन्तर--पालि परम्परा के अनुमार 
पाटलिपुत्र की संगीति में मौद्गछीपुत्र तिप्य के द्वारा निकायान्तरीय मतों का सण्डन 
कथावत्थु में संगृहीत है। श्रीमती राइज़डेविड्स का यह मत युक्तियुकत है कि समस्त 
कथावत्थु की रचना एक समय की नहीं है । उस ग्रन्थ का प्रारम्भिक अंश सम्भवतः 
अशोककालीन है, किन्तु पीछे अन्य विप्रतिपत्तियों का निराकरण भी उसमें जड़ कर ग्रन्थ 
का वर्तमान रूप सम्पन्न हुआ। पुद्गल-कथा ग्रन्थ में अपने प्रथम स्थान एवं भाषागत 
वैलक्षण्य के कारण प्राचीनतम प्रतीति होती हैं। एवं वात्सीपुत्रीयों को स्थविरों का 
प्रधान विरोधी सूचित करती है। अन्यत्र कथावत्यु में महासांघिक, सर्वास्तिवादी एवं 
काइयपीय सिद्धान्तों का विशेष रूप से खण्डन मिलता है। निकायसंग्रह के अनुसार 
तृतीय संगीति में स्थविरों के प्रधान विरोधी महासांधिक थे । सर्वास्तिवादियों को भी 
स्थविरों के विरोध में अग्रणी कहा गया है । ज्ञानप्रस्थान के रचयिता कात्यायनीपुत्र 
का सर्वास्तिवादियों में वही स्थाव है जोकि मौद्गलछीयुत्र का स्थविरों में। सम्भवत: 
सर्वास्तिवादी अभिथर्म के विज्ञानपाद नाम के ग्रन्थ में जिस मौद्गल्यायत का उल्लेख 
है वह मौद्गलीपुत्र तिप्य ही हो । यह स्मरणीय है कि सर्वास्तिवादियों के अनुसार अशोक 
के धर्म-गुरु मौद्गलीपुत्र न होकर उपगुप्त थे जो कि मथुरा के संघ के प्रधान थे । 

ऐसा प्रतीत होता है कि तृतीय संगीति के अनन्तर संघ से अ-स्थविरवादी भिक्षुओं 
के निकाले जाने के कारण एवं अशोक तथा संघ के प्रत्यन्त प्रदेशों में एवं विदेश में धर्म 
प्रचार के प्रयत्न के कारण बौद्ध-निकायों का स्थानान्तरण, प्रसार एवं वहुलीकरण 
हुआ। महासांधिक भिक्षु मगध से निप्कासित होकर द्वितीय महादेव की अध्यक्षतः में 


१-पॉइन्ट्स आँव कॉन्‍्ट्रोवर्सी, भूमिका । 
२-तु०--दत्त, अली मोनेस्टिक बुद्धिज्म, जि० २, पु० २६८॥ 
३-बारो, ले सेक्त, पू० ३३॥ 


हीनयान के सम्प्रदाय-स्थविरवाद २२७ 


अन्ध्र-देश की ओर अग्रसर हुए। निकायसंग्रह के अनुसार तीसरी संगीति के अनन्तर 
महासांधिक नौ शाखाओं में बँट गये--हेमवत, राजगिरिय, सिद्धत्थक, पुब्वसेल, अपर- 
सेल, वाजिरिय, वेतुल्लक, अन्धक, अज्ज-महासंधिक | सर्वास्तिवादी मथुरा से उत्तरा- 
पथ, विशेषतः कईमीर की ओर अग्रसर हुए। मज्झन्तिक अथवा मध्यान्तिक के द्वारा 
इस समय कश्मीर में सद्धमं का प्रचार अनेक आकारों से विदित होता है। धर्मंगुप्त 
और काश्यपीय निकायों की उड्डियान और गन्धार में स्थापना हुई। हिमवत्‌ प्रदेश में 
ही कदाचित्‌ काश्यपीयों से सम्बद्ध हैमवर्तों का प्रचार हुआ। अवन्ति और विदिशा से 
दक्षिण-पश्चिम की ओर वात्सीपुत्रीय, महीशासक और स्थविरों का प्रसार हुआ । 
पालि साहित्य और भाषा--थेरवादी साहित्य पालि में निवद्ध है और इसका 
यह विशद्येप महत्त्व है कि किसी भी अन्य बौद्ध सम्प्रदाय का साहित्य इतने प्राचीन 
और सर्वाग-सम्पूर्ण रूप से मूल भारतीय भाषा में उपलब्ध नहीं है। उसी कारण अनेक 
विद्वान्‌ पालि साहित्य को ही प्रचीनतम एवं प्रामाणिकतम बौद्ध साहित्य स्वीकार करते 
हैं। अन्य सम्प्रदायों के प्राचीन साहित्य के चीनी अथवा तिब्बती अनुवाद बहुत उपयोगी 
होते हुए भी यह निविवाद है कि उनके मूल के अधिकांश का नाश हो जाने के कारण 
पालि-साहित्य से ही प्राचीन सद्ध्मं का सबसे पूर्ण और प्रामाणिक विवरण प्राप्त हो 
सकता है। अभिधर्म को छोड़ कर पालित्रिपिटक का अधिकांश सैंहरूक साम्प्रदा- 
यिकता से अविक्ृत हैं । 
वस्तुतः पालि णब्द के अर्थ पंक्ति', “पाठ, अथवा मूल ग्रन्थ या सन्दर्भ, होते हैं । 
इसी कारण आजकल जिस भाषा में इन मूल ग्रन्थों की रचना है उसे भी पालि-भाषा 
कहा जाता है, एवं यही अर्थ आजकल सुप्रचलित हो गया है। यह भाषा मध्य-भारतीय 
उद्गम की एक प्राचीन प्राकृत है जिसने परिप्कृत साहित्यिक रूप धारण कर लिया 
है'। यह अवश्य स्मरणीय है कि उपलब्ध पालि त्रिपिटक की भाषा सर्वत्र एकरस 
नहीं है। उसमें विभिन्न काल और प्रदेशों के चिह्न मिलते हैं, किन्तु पालि के वैकासिक 


४-दे०--ऊपर । 

५-बंकाक से पालि-तन्रिपिटक स्थामी लिपि सें १८९४ में प्रकाशित हुआ था । 
सिहली, बर्मो, रोमन और नागरी लिपियों में भी त्रिपिटक के न्यूनाधिक 
अंञ्ञ प्रकाशित हुए हे । सामान्य विवरण के लिए द्र ० --विन्टरनित्स,पुर्व ०, जि० 
२; बी०सी० हू, हिस्ट्री ऑव्‌ पालि लिटरेचर; पाण्डे, ऑरिजिन्स आद बुद्धिज्म। 

६-विषय विवाद-ग्रस्त है--द०--ऑरिजिन्स आज बुद्धिज्म, पृ० ५७३-७४॥। 


२२८ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


स्तरों का एवं प्रादेशिक प्रभावों का यथेप्ट सूक्ष्म विवेचन अभी तक नहीं डो पाया है। 
बुद्धधोप के अनुसार पालि वास्तव में मागवी है। बुद्ध भगवान्‌ ने अवश्य मागवी में 
देशना की, किन्तु पालि को मागथी नहीं मानता जा सकता क्योंकि उसमें मागदी के 
प्रसिद्ध लक्षण: उपलब्ध नहीं होते-- र' के स्थान पर 'छ', एवं स* के स्थान पर 
रखने की प्रवृत्ति, तथा अकारान्त पुल्लिंग एवं नयुसक-छिग के एक बचन की प्रथमा 
विभकित में ए' का प्रयोग । इस प्रसंग में यह स्मरणीय है कि बद्ध भगवान्‌ ने अपने 
शिप्यों को यह अनुमति दी थी कि वे उनके उपदेशों को अपनी-अपनी बोली में याद रखें? । 
अतएव मूल देथना मागधी में होते हुए भी मागश्री के संरक्षण का विद्येप प्रयास न क्रिया 
गया तो आइचयं नहीं है। 

सिहल में पालित्रिपिटक महेन्द्र लाये थे। वे विदिण्ा के निवासी थे और वही से े0 
पश्चिमी तट के मार्ग से कदाचित्‌ सिहल पहुँचे । अतएव यह स्वाभाविक है कि वे अपने 
प्रदेश में प्रचलित त्रिपिटक लाये हों एवं उसी प्रदेश की बोली में वह निवद्ध हो। पालि 
की तुलना खानवेले के अभिलेख की भाषा से की गयी है एवं अशोक की गिरनार में 
उपलब्ध धर्म-लिपियों से भी उसका सादृश्य बताया गया है। एक प्राचीन परम्परा के 
अनुसार स्थविरवादी पिटक पैशाची में था। यह पैजश्ञाची कदाचित्‌ उत्तरपश्चिम की 
भाषा न होकर मध्य-भारत की थीं, जिसमें कि कालान्तर में गुणाढ॒य ने बृहत्कथा की 
रचना की। ये सब प्रकट सादुश्य एवं अनुश्रुतियाँ पालि को मध्य-नारतीय सिद्ध करती 
हूँ। स्थविरवाद के प्रसार की दिद्या का स्मरण करने से यही सम्भावना दृढ़तर होती 
है कि पालि विदिशा और अवन्ति के प्रदेश की बोली रही होगी । 

पालि-त्रिपिटक--जैसा कि ऊपर कहा जा चुका है, वौद्ध परम्परा के अनुसार धर्म 
और विनय का संग्रह पहली संगीति में हुआ था एवं अभिधवर्म का अन्तिम ग्रन्ध कथा- 
वत्थु तीसरी संगीति में रचा गया। अभिषर्म को वुद्धवचन नहीं माना जा सकता और 
यह प्राय:सर्वे-सम्मत है कि विभिन्न उपलब्ध अभिवर्मों कौ--जिनमे सर्वास्तिवादी एवं 
थेरवादी अभिश्रमं प्रधान है --तुलना करने पर उनकी निकाय-भेंद से उत्तरकालीनता 
एवं साम्प्रदायिकता स्पप्ट हो जाती है। विनय और सूत्र पिटकों की विभिन्न साम्प्रदायिक 
प्रतियों के उपलब्ध तुलनीय अंगों की आलोचना से यह प्रतीत होता है कि वे किसी 


अभिन्न मूल पर आवारित रहे होंगे। इन साम्प्रदायिक प्रतियों में प्रधान भेद प्राय: 


७- सकाय निरुक्तियाँ --चुल्लवग्ग (ऊपर उद्धृत ), यहां “ख” का संकेत श्रोताओं 
की ओर मानना ही ठीक है। 


। 


... हीनयान के सम्प्रदाय-स्थविरवाद २२९ 


वस्तुगत न होकर संग्रह, क्रम एवं विस्तार के विपय में हूँ । सूत्रपिटक्र के खुदक-निकाय 
अथवा लुद्रकागम की स्थिति इस प्रसंग में निराली है। इसके अभ्यन्तर अनेक ग्रन्य 
संगृहीत हैँ और अपने वर्तमान रूप में इस संग्रह को साम्प्रदायिक कहना होगा, यद्यवि 
इसके अन्तर्गत अनेक प्राचीन और सर्व-निकाय-सम्मत सन्दर्भों की सत्ता निविवाद है। 

ईसापूर्व दूसरी शताब्दी के अभिलेखों में पेटकी, सुत्तन्तिक, पञचनेकायिक आदि 
पदों के उपलब्ध होने से पिटकों की प्राचीनता द्योतित होती है। अश्योक के द्वारा 
निदिप्ट धर्म-पर्याय प्रस्तुत त्रिपिटक के ही भाग प्रतीत होते हैं और यह भी उनकी 
प्राचीनता एवं प्रामाणिकता का समर्थक है। त्रिपिटक में अशोक के नाम का अनुल्लेख 
भी इस प्रसंग में स्मरणीय है। अशोक के समय तक कम-से-कम विनयपिटक एवं 
सूत्रपिटक के चार-निकायों तथा पाँचवें निकाय के अनेक अंशों की रचना हो चुकी थी । 
अभिधर्म का कितना भाग उस साहित्य के अन्तर्गत था जिसे अशोक के समय में महेन्द्र 
सिंहल ले गये, यह कहना कठिन है। भारत और ताम्रपर्णी का सम्बन्ध उन दिनों 
और पीछे बरावर वना हुआ था। अतएव यह सम्भव है कि कुछ धर्म-ग्रन्थ अशोक के 
बाद दक्षिण-भारत से भी सिहर पहुँचे हों। इस कल्पना के समर्थन के लिए साक्षात्‌ 
प्रमाण बहुत नहीं हैँ तथापि कुछ संकेत प्राप्त होते हैं। कथावत्थु की अट्ठकथा के 
अनुसार कथावत्थ्‌ में अन्धकों' के एवं उनकी शाखाओं के अनेक मत उल्लिखित हैं। ये 
मत, विशेषतः वैतुल्यकों' के, अश्लोक से उत्तरकाछीन हैं एवं दक्षिण-भारतीय हैँ । 
दक्षिणभारत से सिंहल का सम्बन्ध अनेक उल्लेखों से विदित है” । इस प्रकार यह प्रति- 
पादित करता सत्य से विदूर न होगा कि वर्तमान पालि त्रिपिटक का अधिकांद अशोक 
से पूर्वकालीन हैं। सम्भवतः अभिधम्म के कुछ अंग, विशेषतः कथावत्थु अशोक के 
परवती हों। ई० पू० पहली शताब्दी में समस्त त्रिपिटक सिंहल में वट्रगामणि के शासन- 
काल में लिखा गया था। परम्परा के अनुसार अटठकथा भी इसी समय छिपिवद्ध 
हुई। बृद्धघोप की अट्ठकथाओं से अनुमेय हैं कि इन पुरानी अट्ठकथाओं में वुद्धकालीन 
भारत के सम्बन्ध में कितनी सूक्ष्म जानकारी थी। अतः उन अट्ठकथाओं को भी 
त्रिपिटक के साथ समानीत व्याख्या की परम्परा पर आधारित मानना होगा । 

थेरवादी मत के अनुसार बुद्ध-बचन तीन पिढकों में, पांच निकायों में, नव अंगों 
में, अथवा चौरासी हज़ार धर्मस्कन्वों में संगृहीत हैं । तीन पिटक प्रसिद्ध हँ--विनय- 


८-सरकार, सक्‍्सेससे आऑँब्‌ दि सातवाहनज, पु० २८ । 
हि 


२३० बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


पिटक, सुत्तन्त-पिठक एवं अभिघम्मपिटक | पिटक छब्द के अर्थ पर्याप्ति' एवं भाजना 
किये गये हैं । 

परियत्ति” (पर्याप्ति) शब्द के अर्थ सामर्थ्य अथवा शिक्षा अभिवप्रेत हैं। भाजन 
अथवा पात्र के अर्थ में पिटक झब्द का प्रयोग सुविदित है एवं कदाचित्‌ पिटक शब्द 
का प्रयोग प्रारम्भ में राशीक्षत शिक्षा के अनुप्रदाय को सूचित करने के लिए हुआ । 
जैसे वाहकों की परम्परा से पिठकों में राश्षीकृत उत्खात मृत्तिका आदि का अनुप्रदान 
होता है, ऐसे ही शिक्षा का भी विभिन्न सुत्तन्तिक, विनयघर एवं मातिकाधर स्थविरों 
की गुरु-शिप्य परम्परा के द्वारा विभिन्न राशियों अथवा पिटकों में अनुप्रदाय होता 
रहा है। 

इन तीन पिटकों को क्रमशः आज्ञा, व्यवहार एवं परमार्थ की देशना; यथापराध, 
यथानुलोम एवं यथाधर्म शासन, तथा संवरासंवर, दृष्टिविनिवेप्टन, एवं नामरूप- 
परिच्छेद की कथा कहा गया हैं। विनयपिटक में अपराधों का घासन है, आज्ञा का 
वाहुल्य है, एवं संवरासंवरकी कथा है। सुत्तन्‍त-पिठक में व्यवहार की देशना है, अनेक 
सत्वों की चित्तश्रकृति एवं प्रवृत्ति के अनुरूप ( अनुशम ) शासन है, तथा वासठ दृष्टियों 
के खंडन की कथा है। अभिघम्मपिटक में परमार्थ देवना है, अहं एवं मम में अभिनिवेश 
करने वाले जीव के स्थान पर धर्मपृंज-मात्र का शासन है तथा नाम-रूप को परिभाषित 
किया गया है। विनयपिटक की शिक्षा अधिशीलशिक्षा है, सुत्तन्तपिटक की अधिचित्त 
शिक्षा एवं अभिधम्मपिटक की अधिप्रज्ञ थिक्षा है। विनयपिटक के परिशीलन 
से व्यतिक्रम-प्रहाण होता है, सुपन्त-पिटक से पर्यवस्थान-प्रह्यण, अभिधम्मपिटक 
से अनुशयप्रहाण | 

विनय और सुत्तपिटक--विनयपिटक का सामान्य विवरण ऊपर दिया जा चका 
है। यह उल्लेखनीय है कि पालि विनय में प्रातिमोक्ष सूच अलग से नहीं रखे गये हे 
किन्तु विभग के अन्तर्गत रूप में ही प्रस्तुत किये गये हूँ । सम्पूर्ण विभंग को, जिसमें 
सिक्षुषप्रातिमोक्ष सूत्र का एवं भिक्षुणी-प्रातिमोक्ष-सूत्र का प्राचीन व्याख्यान है, दो 
विभागों में वाँट दिया गया है जिन्हें पाराजिक एवं पाचित्तिय की आख्या दी गयी है। 


९-द्र ०--पिटक॑ पिठकत्थविद्‌ परियत्तिभाजनत्थतो आहु । 

तेन समोधानेत्वा तथो पि विनयादय्रों ब्मेथ्या॥ 
(अद्ठसालिनी, पृ ० १८) 
१०-द्र ०--अद्ठसालिनी, पु० १८ प्र०। 
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खंधक में महावर्ग एवं चुल्लवग्ग के दो विभाग संगृहीत है। सम्बोधि के समनन्तर 
बुद्धचर्या के विवरण से महावग्ग का प्रारम्भ होता है एवं राजगृह में शारिपुत्र-मौद्गत्या- 
यन की प्रब्नज्या तक बुद्ध के जीवनचरित्र का निरूपण कर उसमें प्रत्र॒ज्या, उपसम्पदा आदि 
के लिए अपेक्षित सामान्य नियमों का वर्णन है। जिन परिस्थितियों में नियम बनाने 
की आवश्यकता हुई, उनका कथा के रूप में हर वार उल्लेख किया गया है। चुल्लवग्ग 
के अन्त में बुद्ध की जीवनी का कोई अंश नहीं है और पहली संगीति का विवरण असम्बद्ध 
परिशिष्टवत्‌ जोड़ दिया गया है। खंधक के अतिरिक्त पालि विनयपिटक में परिवार 
नाम से एक और भाग है। यह भाग स्पष्ट ही बहुत वाद की क्ृति है । 

पालि सुत्तन्तपिटक पाँच निकायों में विभकक्‍त है--दीघनिकाय, मज्िमनिकाय, 
संयुक्तनिकाय, अंगुत्तरनिकाय एवं खुहुकनिकाय । दीघनिकाय में तीन वर्गों में ब्रह्मजाल 
आदि चौंतिस सुत्तन्तों का संग्रह है। परम्परा के अनुसार दीघनिकाय का नाम उसके 
अन्तर्गत सूत्रों के प्रमाणदैध्य के कारण है। चीनी भाषा में उपलब्ध दीर्घायम में कुछ 
तीस सूत्र हैं, जिनमे से छः पालि दीघनिकाय में कम-से-कम उन्हीं नामों से उपलब्ध 
नहीं होते हैं । ऐसे ही, दीघनिकाय के दस सुत्तन्त दीर्घागम में उपलब्ध नहीं होते। 
इनमें से कुछ आगमान्तर अथवा निकायान्तर में मिलते हैं, जिससे यह सूचित होता है 
कि विभिन्न सम्प्रदायों में सूत्रान्‍्तों का समान रूप से राशीकरण नहीं हुआ। मज्झिम- 
निकाय एवं मध्यमागम, संयुक्तनिकाय एवं संयुक्त-आगम की तुलना से भी यह निष्कर्ष 
समर्थित होता है। सूत्रों का क्रम भी इन सम्प्रदायों में बहुत विभेद प्रकट करता है। 
फ्रांके महोदय ने पालि दीघनिकाय में ब्रह्मजाल सुत्तन्‍्त के अग्नवर्ती होने के कारण उसके 
क्रम को अधिक प्रामाणिक कहा है और यह सुझाव युक्तियुकत प्रतीत होता है। पालि 
दीघनिकाय के दूसरे एवं तीसरे भाग पहले की अपेक्षा साधारणत: परवर्ती सृत्रान्तों 
को प्रस्तुत करते हैं, किन्तु यह नहीं समझना चाहिए कि दीघनिकाय के पहले दस सुत्तन्त 
सम्पूर्णतः वाद के वीस सुत्तन्‍्तों से प्राचीन है । सुत्तन्तों में अनेक स्थलों पर अनेक स्तर 
संगहीत हैं। उदाहरण के लिए महापरि-निव्वान सुत्तन्त में वहुत प्राचीन सामग्री के साथ- 
साथ वहुत बाद तक संयोजित सामग्री उपलब्ध होती है। ब्रह्मजाल-सुत्तन्त में प्राचीन 


११-चीनी ज्िपिटक पर द्र ०--नन्जियो, कंटेलोग; ; सी० अकानुमा, कम्पेरेटिव केंटे- 
लोग आँव्‌ दि चाइनीज आगमज एण्ड दि पालि (टोकियो १९५८); 
आनेसाकि, जें० आर० ए० एस०, १९०१, पु० ८९५ प्र०। पालि निकायों 
का विस्टूत आलोचन द्र०--ओरिजिन्स आँव्‌ बुद्धिज्म, भाग १॥ 
हे 
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सामग्री का अपेक्षाकृत उत्तरकालीन विवरण प्रस्तुत है। सामञजफलमसुनत्त अवश्य 
बहुत प्राचीन प्रतीत होता है। 

मज्ज्िमनिकाय में मध्यम प्रमाण के एक सौ वावन सूत्रों का पत्दह वर्गों में संग्रह 
किया गया है। स्पप्ट ही इस प्रकार का वर्गीकरण उत्तरकालीन है। चीनी मध्यमा- 
गम की तुलना में भी सूत्रों के क्रम और संग्रह की प्रामाणिकता पर सन्देह उत्पन्न 
होता है। अन्तिम पण्णास में अपेक्षाकृत उत्तरकालीन सूत्रों का संग्रह प्रतीत होता 
है। अपेक्षाकृत प्राचीन सूत्रों में निम्नांकित सूत्रों का निर्देश किया जा सकता है-- 

सूत्र संख्या ७, १७, २४, २९, २६, ६१, ६३, ७१, १०८, १४०, १४४, १५२। 

संयुक्तनिकाय में, परम्परा के अनुसार, ७७६२ सूत्रों का पाँच वर्गों में संग्रह किया 
गया है। पहला वर्ग सगाथवग्ग, दूसरा निदानवग्ग, तीसरा खंधवग्ग, चौथा सर्नायतन- 
वग्ग एवं पांचवां महावग्ग है। चीनी भाषा में संयुक्तागम के तीन भेद उपलब्ध होते हैं, 
जिनमें क्रम एवं वस्तु के संग्रह में अपेक्षाकृत अधिक वैविध्य प्रकट होता है। संयुत्त- 
निकाय के कुछ सूत्रों में अत्यन्त प्राचीन संदर्भ संरक्षित हैं, किन्तु अधिकतर में सूचीकरण 
एवं परिगणन की परवर्ती शैली का प्राधान्य है। अंगुत्तर-निकाय में प्राचीन अनुश्रुति 
के अनुसार ९५५७ सूत्रों का संग्रह है। वस्तुत: अंगृत्तर में २३४४ सूत्रों से अधिक उप- 
लब्ध नहीं होते । ये सूत्र १६० वर्गो में विभक्त हैं। इन वर्गों का ग्यारह निपातों में 
संग्रह किया गया है। इन निपातों में सूत्रों को इस प्रकार से रखा गया है कि उनमें 
वर्ष्य॑ वस्तु की संख्या में एकोत्तर वृद्धि का क्रम प्रदर्शित हो । इसी कारण समस्त संग्रह 
का नाम अंगृत्तरनिकाय अथवा एकोत्तरागम पड़ा। ग्यारहवाँ निपात स्पप्टत: अप्रामा- 
णिक है। इस प्रसंग में अभिवरमकोश-व्याख्या की यह उक्ति स्मरणीय है-- 

'तथाहि एकोत्तरि कागम आसताद्‌ धर्म-निर्देश आसीदिदानीं तु आदशकाद्‌ 
दृश्यत इति ॥' 

खुदकनिकाय के सम्बन्ध में वुद्धधोप का कहना है कि चार निकायों को छोड़कर 
होप वुद्ध-वबचन--विनयपिटक और अभिवम्मपिटक तथा खुददकपाठ आदि पन्द्ह अन्थ-- 
सब खुदक-निकाय हैं-- 

किन्तु प्रायः खुहुक-निकाय शब्द से खुदक-पाठ आदि सन्दर्न ही सूचित है 
इनके नाम इस प्रकार है--खुदकपाठ, धम्मपद, उदान, इ तिवुत्तक, सुत्तदिषात 
वत्थु, पेतवत्थू, थे रगाथा, थेरीगाथा, जातक, निद्देस, पटिसम्निदा, अपदार 
एवं चरियापिव्क | इनमें से अनेक ग्रन्थ संस्कृत में भी उपलब्ध थे । चीनी त्रिपिटक में 
धर्मपद के चार अनवाद प्राप्त होते है। धर्मंपद के विविध और प्रकीर्ण संग्रह प्रतीत 
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होता है । इस प्रकार के वैराग्यपरक पद्य द्ान्तिपर्व तथा सूयगंडग आदि में भी उपलब्ध 
होते हैं। उदान में पद्यमय उदानों की अपेक्षा कथाएं परवर्ती लगती हैं। इतिवृत्तक 
| ११२ सूत्र चार निपातों में संगृहीत है । चतु-निपात का इतिवृत्तक के चीनी अनुवाद 
अभाव है। पहले दो निपात एवं तीसरे के पूर्वार्थ में अपेक्षाकृत प्राचीन सुत्तों का 
संग्रह है। सुत्त-निपात अत्यन्त महत्त्वपूर्ण एवं प्राचीन सन्दर्भ है, विशेषतः इसके पारायण 
और अट्ठक्रवर्ग । 


विमानवत्थु और पेतवत्थु स्पप्ट ही परवर्ती ग्रन्थ हैं। विमानवत्थु में देवलोक के 
प्रासादों ' की महिमा वरणित है। इसमें सात वग्गों में तिरासी (८३ ) कथाएँ दी हुई हैं 
पेतवत्थु में चार वर्गों में ५१ कथाएँ है जिनमें कि अपुष्यान्मा प्रेतों के दुख का विवरण 
है। थेरगाथा एवं थेरीगाथा में भिक्षुओं और भिक्षुणियों की निर्मित गाथाएँ संगृहीत 
है। ये दोनों संग्रह एक प्रकार के प्राचीन काव्यसंग्रह हैं। थेरगाथा में वाह्म प्रकृति के 
सौन्दर्य की ओर भी दृष्टि उन्मीलित है। थेरगाथाएँ १२७९ हैं एवं थेरीगाथाएँ ५२२। 
जातक में में भी पद्य संग्रह है जिसमे कि प्रत्येक गाथा के साथ किसी जातक-कथा का 
आक्षेप अभीष्ट है । इन गद्यमय कथाओं का इस समय केवल जातकट्ठवण्णना नाम की 
जातकों की टीका से ही पता चलता है। ये कथाएँ वृद्ध के पूर्व-जन्मों से सम्बन्ध रखती 
है। ऐसा प्रतीत होता है कि बहुधा नाना प्रचलित कथाओं को परिवर्तित कर एवं 
सद्धर्म के उपयोगी वनाकर इस संग्रह में रख दिया गया है। भारतीय कथासाहित्य 
का यह सबसे प्राचीन संग्रह है। निद्देस सुत्तनिषात की टीका है। पटिसंभिदामग्ग में 
आध्यात्मिक साक्षात्कारात्मक ज्ञान का विवरण प्रस्तुत किया गया है। अपदान में 
पद्यमय कथाओं का संग्रह है जिनमें विशिष्ट वौद्धों के उदारचरितों का वर्णन है । इनकी 
तुलना संस्कृत बौद्ध साहित्य के अवदानों से करनी चाहिए। बुद्धवंस भी पद्यात्मक है 
एवं इसमें २४ पूर्ववर्ती बुद्धों की तथा गौतम बुद्ध की कथा कही गयी है। चरियापिटक 
२५८ पद्यमय जातकों का संग्रह है। इसमें १० पारमिताओं का विवरण प्राप्त होता है । 

अट्ठकथाएँ--ऊपर कहा जा चुका है कि महादंस के अनुसार महेन्द्र अपने साथ 
अट्ठकथाएँ भी लाये थे। ये अट्ठकथाएँ सिहडी भाषा में अनेक शताव्दियों तक उपलब्ध 
थीं, किन्तु अब ल॒प्त हो चुकी हैँ । इनमें विनय की अट्ठकथा का नाम कुरुन्दी था। 
सुत्तयिटक की अट्ठकथा महाअट्ठकथा कही जाती थी एवं अभिधरम्म की अट्ठकथा 


जय जय? 


१२-अद्ठसालिनी, पृ० २२, “दीघ आदि इन चार निकायों को छोहुकर शेष बुद्ध 
वचन खहक-निकाय है।” 


ररे४ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहरस 


महापच्चरी के नाम से प्रसिद्ध धी। चुल्लपच्चरी , अन्बट्ठकथा, पण्णवार, एवं संखे- 
पट्ठकथा के नाम भी प्राप्त होते हैं । बुद्धघोष ने इन अट्ठकथाओं के आधार पर पालि 
में अट्ठकथाएँ लिखीं । बुद्घोष के जीवनचरित का विवरण महावंस से प्राप्त होता है । 


अभिधमे का उद्भव और विकास 


वुद्धघोष के द्वारा उल्लिखित परम्परा के अनुसार तथागत ने सम्बोधि के चतुर्थ 
सप्ताह में अभिधर्म के तत्त्वों का प्रत्यवमर्श किया तथा 'महाप्रकरण' के चौवीस प्रत्ययों 
में ही उनकी सर्वेज्ञता ने अपने अनुरूप अवकाश का छाभ किया। उस समय उनके 
शरीर से ६ रंगों की रश्मियाँ निप्करान्त हुई। चित्त से समुद्गत इस प्रकाश का प्रसार 
वस्तुतः अभिधर्म के ज्ञान का अनुभव एवं एक प्रकार की मानसिक देशना थी। पीछे 
त्रयस्त्रिश देवकछोक में मातु प्रमुख देवताओं को उन्होंने तीन महीने में अभिधर्म का उपदेश 
किया एवं “निर्मित” बुद्ध को अपने स्थान पर छोड़ कर अपने उपदेश का मर्म प्रतिदिन 
सारिपुत्त को अनवतप्त-सर के तीर पर पिण्डदान-परिभोग के अनन्तर चन्दन-वन में 
वताया। सारिपुत्र ने अपने ५०० शिषप्यों को उपदेश किया। 

वुद्धघोष के अनुसार पहली संगीति में अभिधम्म का भी संगायन हुआ। यह 
उल्लेखनीय है कि एक परम्परा के अनुसार अभिधम्म का खुहक निकाय में संग्रह किया 
जाता था। पालि अभिधर्म-पिटक का विकास सम्भवतः मातृकाओं से हुआ है जिनका 
उल्लेख विनयपिटक में प्राप्त होता है। मातृकाएँ धर्मों की सूचियाँ थीं। धम्मसंगणि 
का प्रारम्भ एक मातृका से होता है और उसी को अभिधम्म-पिटक का मूल कहा गया है। 
पुग्यलपञ्ज्गत्ति और धातुकथा भी मातृकाओं से प्रारम्भ होती हैं । 

यह स्मरणीय है कि अभिधम्मपिटक में प्राय: उन्हीं सिद्धान्तों का विश्लेपण और 
रीतिबद्ध प्रतिपादन किया गया है जो सुत्तपिटक में वीजरूप से उपलब्ध होते हैं। 
बुद्धघोष ने अभिधमं की देशना को परमार्थ देशना अथवा निप्पर्याय देशना कहा है। 
पिटठकान्तर से विभेदपूर्वक यहाँ कथादि वर्जित, शुप्क तात्विक निरूपण किया गया है। 

(२) धर्म और अभिधर्स--प्रारम्भ से ही बौद्ध धर्म में मनोवैज्ञानिक विसलेपण- 
पूर्वक नैतिक साधन पर जोर दिया गया था। बौद्ध भिक्षु के लिए आवश्यक था कि वह 
पुण्यभागीय गुणों का संग्रह करे तथा अपुण्यभागीय अवगभुणों का त्याग, एवं निरन्तर 
जागरूकता, सतर्कता और विवेक के द्वारा तृष्णा और असत्कर्म से अपनी रक्षा करे। 


१३-अट्ठसालिनी, पु० १२१ 


होनयान के सम्प्रदाय-स्थविरवाद र्३्५ 


साधारण मनुष्य देह और चित्त के व्यापारों को आत्मिक व्यापार समझकर उनके सम्मुख 
विवश हो जाता है। काम हों, क्रोध हो, आलस्य हो, उत्तेजना हो, इन सब प्रवृत्तियों को 
अपनी प्रवृत्ति ससझकर लोग उनके अनुसार कम अथवा अकर्मण्यता में निरत रहते हैं। 
सद्धमं के अनुसार मानसिक व्यापार एवं अनुभव की प्रक्रिया एक अस्थिर प्रवाह है जिसमें 
अनेक तत्वों का संयोग और वियोग निरन्तर होता रहता है। कार्य-कारण-भाव से 
परतन्त्र इस प्रक्रिया में किसी प्रकार की आत्मा अथवा आत्मीयता की वास्तविक 
सत्ता नहीं है। जँसे कार्य-कारण-भाव से परतन्त्र बीजांकुर न्याय से वनस्पति जगत्‌ 
का जीवन-चक्र चलता रहता है, ऐसे ही अविद्या, काम, कर्म और दुःख का नियत प्रवाह 
मानव-जीवन में भी अनादि काल से प्रवृत्त है। फलत: बाह्य प्रकृति एवं आध्यात्मिक 
अथवा आशभ्यंतरिक प्रकृति को नाना तत्त्वों में विभाजित कर उनके परस्पर कार्यकारण- 
सम्बन्ध के परिज्ञान का प्रयत्न बौद्धों के लिए अत्यन्त महत्त्वपूर्ण बन गया। जिन 
नाना तत्त्वों में अनुभव को विभाजित किया गया वे ही अभिषमं में घर्म अथवा धम्म कहे 
गये। धर्म शब्द के पूर्व-इतिहास का ऊपर निर्देश किया जा चुका है। यह स्मरणीय 
है कि प्राचीन बौद्ध प्रयोग में धर्म-शब्द से प्रायः दो अर्थ सूचित होते है--अतकक्य परमार्थ 
तत्त्व एवं नाना अनित्य संस्कार। संस्कृत और असंस्क्ृत धर्मों का भेद भी सृत्रान्तों में 
उपलब्ध होता है, एवं धर्म को कुछ स्थलों पर रूप' का प्रतियोगी माना गया है। 
बुद्धघोष का कहना है धम्मसद्ो पनाय॑ परियत्ति-हेतु-गुण-निस्सत्तनिग्जीवतादीसु 
दिस्सति। “अत्तनों पन समावंधारेन्तीति धम्मा। धारियन्ति वा पच्चयेहि, धारयन्तिवा 
यथासमावतो ति धम्मा ।” इससे प्रकट होता है कि अभिधमं के अनुसार आत्मा के 
स्थान पर “निस्सत्व-निर्जीव ” तत्त्वों को प्रतिप्ठित करना चाहिए। ये तत्त्व पृथक्‌- 
पृथक्‌ स्वभाव वाली अनेक सत्ताएँ हैं जोकि कार्यकारण भाव के अधीन निरन्तर प्रवाह- 
शील हैं। यह स्मरणीय है कि संयुत्त में वजिराभिक्खुनी ने “सुद्धसंखारपुञ्जोयं को 
घोषणा पहले ही कर दी थी । यह विचारणीय है कि धर्म शब्द अनित्य संस्कार एवं 
नित्यनिर्वाण तथा भौतिक एवं मानसिक तत्त्वों का समान रूप से अभिधान करता है। 
इस व्यापक प्रयोग से यह सूचित होता है कि अनुभव की धारा में विषय और विषयी के 
बीच कोई अगाध खाई नहीं है। इस दृष्टिकोण को आधुनिक छाब्दों में कभी यथार्थवादी 

(रीयलिस्ट, पॉज़िटिविस्ट) माना गया है एवं कभी प्रतिभावादी (फ़ेनोमेनलिस्ट ) 


१४-अट्ठसालिनी, पृ० रे३॥ 
१५-संयुत्त (ना०) जि० १, पृ० १३५॥ 
॥ 


२३६ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


बताया गया है*'। वस्तुतः ये दोनों ही नाम आमक हैं क्योंकि अभिषर्म की दृष्टि न तो 
वबाद्मार्थ-परायण है, न केवल प्रतीति-विश्वान्त । धर्म-वस्तु-मात्र है जिसके चित्त और 
भूत दो प्रधान विभाग हैं । दोनों ही अनात्मक हूँ एवं उनकी इस अवनात्मक वस्तुसत्ता-- 
निस्सत्व-निर्जीववा--की सूचना से ही स्थविरवादी वौद्ध अभिश्रमं सन्तुप्ट था । 

(३) अभिधमे- नैतिक मनोविज्ञान -अनुभव के व्यापार और प्रक्रिया को नाना 
धर्मों में विभाजित करना एवं उनके संयोग और वियोग में कार्य-कारण-सम्बन्ध का 
विद्लेपण करना अभिधर्म का प्रधान कार्य है। यह विशेष रूप से अवधेय है कि मान- 
सिक व्यापारों के वैज्ञानिक अध्ययन के लिए ये ही दो मौलिक सिद्धान्त हैं--अनुभव को 
तत्त्वगः विभाजित करना, एवं उसको कार्य-कारण-नियम के परतन्त्र मानना । अनुभव 
को प्रतीत्यसमुत्पन्न धर्मों का संघात और संतति मानकर बौढ़ों ने यथार्थ में मनोविज्ञान 
की नींव डाली, किन्तु आधुनिक मनो विज्ञान से इस प्राचीन मनो विज्ञान के भेद विस्मर- 
णीय नहीं हैँ । आधुनिक मनोविज्ञान अपने आप को नीति-निरपेक्ष मानता है, जबकि 
प्राचीन मनोविश्छेषण नैतिक एवं आध्यात्मिक प्रयोजनों से प्रेरित था। इससे अधिक 
महत्त्व की वात यह है कि बौद्ध लोग कुशछः और अकुशलरू' (अर्थात्‌ गुड' और 'ईविल'). 
का भेद विज्ञानवत्‌ शास्त्र-निरूपणीय मानते थे। इसके अतिरिक्त बौद्ध मनोविज्ञान में 
सामान्य मनुप्य-छोक के अतिरिक्त अन्य छोकों के अनुभव की एवं छोकोत्तर-अनुभव 
की भी चर्चा है। अन्ततः, आधुनिक मनोविज्ञान की दैहिक व्यापारों तथा सामाजिक 
भावनाओं एवं व्यवहार के विश्लेषण के साथ विशेष आसक्ित है । 

(४) सूत्र-पिठक और अभिषरम-पिटक--पूर्वोक्त विवरण से यह स्पष्ट होगा कि 
अभिधमं में उन्हीं प्रवृत्तियों का विस्तार पाया जाता है जो कि बीज-रूप से प्राचोनतर 
सद्धर्म में सूत्रपिटक में उपलब्ध हैं। एक बड़ा भेद अवश्य आलोचनीय है। प्राचीन 
सद्धर्म में अवर्णनीय एवं अतक्ये परमार्थ की चर्चा का महत्व था। निर्वाण का लक्ष्य 
निरन्तर सामने रखा जाता था एवं उसकी महिमा का उल्लेख किया जाता था। अहंकार 
एवं मिथ्या आत्मवाद्‌ का निराकरण होते हुए भी आत्म-गवेषणा, अध्यात्मरति एवं 
अस्तित्व तथा नास्तित्व के परे मध्यमा प्रतिपदा का उपदेश प्रमुख था। अभिषर्म में 
इन सवका प्रायः अभाव है। सारा ध्यान धर्मो के विभाजन और वर्गीकरण की ओर 
दिया गया है ताकि वौद्ध सावक को हर उत्पन्न होती हुई मानसिक अवस्था का नाम और 
कार्य परिचित हो जाय एवं उसकी भावना अथवा प्रह्मण उसके लिए सम्भव ह्ो। 


१६-तु०--रोजनबर्ग, दी ब्रोब्लेम देट बुद्धिस्तिज्रेन फिलोज्ञोफ़ों, पृ० ९४-१०४। 


, हीनयान के सम्प्रदाय-स्थविरवाद २३७ 


धर्म का प्राचीनतम विभाजन नाम-रूप में था, यद्यपि सूत्रपिटक में धर्मो का विभाजन 
प्रायः पाँच स्कन्‍धों में पाया जाता है--रूपस्कन्ध, विज्ञानस्कन्ध, वेदनास्कन्ध, 
संज्ञास्कन्ध एवं संस्कारस्कन्ध । इन पांच-स्कन्धों के संघात से ही मानव जीवन का 
व्यापार सम्पन्न होंता है एवं मोक्ष के लिए इनका प्रह्याण आवश्यक है। इनको उपादान- 
स्कन्ध भी कहा गया है क्योंकि इनकी उत्पत्ति तृष्णा और कर्म से होती हैं। इनकी 
उत्पक्ति और परिणति का क्रम द्वादश निदानात्मक प्रतीत्यसमुत्पाद में निर्दिष्ट है। 
इस प्रकार सूत्रपिटक में पंचस्कन्धवाद्‌ एवं द्वादश निदानों के द्वारा अनुभव के जगत्‌ का 
विहलेषण किया गया है। अनेक स्थलों में स्कन्धों के स्थान पर धातुओं में एवं आयतनों 
में धर्मंविश्ठेषण किया गया है। अभिधर्मपिटक में पाँच स्कन्धों का महत्त्व घट गया है 
और साथ ही पुराने प्रतीत्यसमुत्पाद का। पाँच स्कन्धों के स्थान पर चित्त एवं रूप के 
विभाजन को पुनः प्रधान मान कर दोनों के अनेक अवान्तर विभाग किये गये हैं। इनमें 
चित्त के कुशल, अकुशल, एवं अव्याकृत, ये तीन विभाग सर्वप्रधान हैं । ऐसे ही प्रतीत्य- 
समुत्पाद का स्थान पट्ठान म॑ नाना पच्चयों ने ले लिया है। 

अभिधर्मपिटक में धम्मसंगणि, विभंग, धातुकथा, कथावत्थु, पुग्गलपञ्जत्ति, यमक 
और पट्ठानपकरण नाम के सात ग्रन्थ संगृहीत हैं। प्रायः अभिधम्म के ग्रन्थों में पारि- 
भाषिक पद, उनका वर्गीकरण, और उनके अर्थ दिये गये हैं। कथावत्थु में न्‍्यायावाक्यों 
का परिचय मिलता है एवं वादकथाओं का विस्तार पाया जाता है। धम्मसंगणि में 
मातृका के अनन्तर धर्मों का अनुपद और व्यवस्थित विवरण दिया गया है। मातृका 
में पहले २२ त्रिक धर्मों का उल्लेख किया गया है और उसे 'तिक-मातिका' कहा गया 
है। इस सूची में संगृहीत धर्मों के कुछ उदाहरण इस प्रकार हैं-- 

(१) कुशलधर्म, अकुशलघमं, अव्याकृत धर्म, 

(२) सुखवेदना, संप्रयुक्तधर्म, दुःखवेदना, संप्रयुक्त धर्म, अदुःखासुखवेदना, 
संप्रयक्त धर्म । 
विपाकधर्म, विपाकधर्म-धर्म, न विपाक-धर्म न विपाकधर्म-बर्म ।. . . - ० 
संक्लिप्ट-सांक्लेशिक धर्म, असंक्लिप्ट-सांक्लेशिक धर्म, असक्लिष्ट-असां- 
क्लेश्षिक धर्म, 

(६) सवितर्क-सविचार धर्म, अवितर्क-विचारमात्रधर्म, अवितर्काविचार धर्म 

इस प्रकार अनेक धर्मो का यहाँ पर त्रिधाकृत संग्रह हैं। अनन्तर अमिघम्म- 
सातिका का नाम दिया गया है और उसमें हेनुगोच्छक, चूलन्तरदुक, आसव-गोच्छक, 
संबोजन-गोच्छक, गन्थगोच्छक, ओव-गोच्छक, योग-गोच्छक, नीवरण-गोच्छक, परा- 
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मास-गोच्छक, महस्तर-दुक, उपादान-गोच्छक, किलेस-गोच्छक एवं पिट्ठिदुक नाम के 
वर्गों में कुछ धर्मों को द्विवा विभाजित कर संगृद्दीत किया है, जैसे हेतृधर्म, अहवेलुधर्म ; 
सहेतुक धर्म, अहेतुक धर्म । इसके अनन्तर सुत्तान्तमातिका दी गयी है जिसमें अनेक्र 
धर्मह्विक संगृहीत हैं, जैसे, विद्याभागीय-धर्म, अविद्याभागीय-धर्म ; विद्योपम धर्म, वग्रोपम 
धर्म, इत्यादि। कुल मिलाकर अभिवद्यम्मभातिका में २४ तिक और १०० दुक हैं एवं 
सुत्तन्तमातिका में ४२ दुक हैँ। इनमें युत्तान्तमातिका बाद की प्रतीत होती है । 
सम्पूर्ण ग्रन्थ चार खण्डों में विभक्‍त है--चित्तोत्पाद कांड, रूपकांड, निश्षेप-कांड, और 
अर्थोद्धार-कांड। पहले दो कांड मातिका के पहले तिक की विस्तृत व्याख्या प्रस्तुत करते 
हैं। तीसरे कांड में दूसरे वाद के तिकों का विस्तार व्याख्यात है। चारों कांडों में 
संक्षिप्त रूप में तिकों का एवं अभिधम्ममातिका के दुकों का व्याख्यान दिया गया है । 
सुत्तन्त-मातिका की व्याख्या इसमें नहीं है। परम्परा के अनुसार चतुर्थ कांड झारिपुत्र 
की कृति है। अन्तिम दो काण्डों को परवर्ती मानना युक्तियुक्त प्रतीत होता है । 

धम्मसंगणि का अर्थ धर्म-सम्वन्धी प्रश्नोत्तरी करना ठीक होगा”। पहले कांड का 
प्रारम्भ इस प्रकार होता है---कतमे धम्मा कुसछा--इमे धम्मा कुसला' । इसी शैली 
में सम्पूर्ण ग्रन्थ की रचना हुई है । 

(५) धम्मसंगणिचित्त के भेद--धम्मसंगणि के चित्तोत्पाद काण्ड में ८९ प्रकार 
के चित्त बताये गये हैँ जिनमें २१ कुशलचित्त हैं, १२ अकुघलचित्त एवं ५६ अव्याकृत । 
२१ कुशलचित्तों में ८ कामावचर कुशलचित्त हैं, ५ रूपावचर, ४ अरूपावचर एवं 
४ लोकोत्तर । कामावचर कुशझलचित्त का विस्तुत विवरण दिया गया है। इनमें ४ 
सौमनस्य-सहगत हैं, ४ उपेक्षा-सहगत। ये दोनों प्रकार भी ज्ञान-सम्प्रयुक्त तथा ज्ञान- 
विप्रयुक्त होने के साथ ही ससांस्कारिक अथवा असांस्कारिक होने के कारण पुन: इनका 
विभाजन किया गया है। रूपावचर-चित्तों का विभाग ५ ध्यानों से सम्बंध रखता है 
अरूपावचरचित्तों का विभाग ४ आउरूप्यों से एवं छोकोत्तर चित्तों का विभाग ४ भागों 
से। वस्तुतः कुशल-चित्तों के विवरण में आध्यात्मिक साधन से सम्बद्ध विभिन्न चेतसिक 
अवस्थाओं का विद्लेषण और निरूपण पाया जाता है। १२ अकुशल चित्तों में ८ 
लोभमूल हैं, २ह्े पमूल एवं २ मोहमूल। मोहमूल अकुशलचित्त या विचिकित्सासम्प्रयक्‍्त 
होता है या ओद्त्यसम्प्रयुक्त । द्वेपमूल अकुशलरूचित्त या ससांस्कारिक होता है या 
असांस्कारिक। लोभमूछ अकुणलूचित्त सौमनस्यसहगत हो सकता है एवं उपेक्षासहगत, 


१७-तु ०--धम्मसंगणि, भूसिका, पृ० ११-१२ । 
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और इनमें से प्रत्येक दृष्टिसम्प्रयुक्तत अथवा विप्रयुक्त हो सकता है तथा अन्ततः ये 
अवान्तर विभाग भी असांस्कारिक हों अथवा ससांस्कारिक । अव्याकृतचित्तों में ३६ 
विपाक रूप हैं, २० क्रियारूप | विपाक-रूप अव्याकृत-चित्त कुशल एवं अकुशल होने 
के कारण द्विधा विभकत है। क्रिया के अर्थ होते हैं ऐसा व्यापार जिससे भोग्य फल 
उत्पन्न नहीं होता । क्रिया का तीनों लोकों से सम्बन्ध होने के कारण त्रिधा विभाजन 
किया गया है । 

(६) चित्त का स्वरूप--इस विश्लेषण के प्रसंग में धम्मसंगणि ने प्राय: शब्दान्तर- 
सूची प्रस्तुत कर परिभाषा का प्रयत्न किया है। उदाहरण के लिए चित्त की व्याख्या 
इस प्रकार है--चित्त, मन, मानस, हृदय, पांडुर, मन, मनायतन (मन-आयतन ), 
मनिन्द्रिय (मन-इंद्रिय), विज्ञान-स्कन्ध, तज्जा (तज्जन्य) मनोविज्ञान-धातु“। 
इस विवरण से चित्त के तत्त्व का द्विवा परिचय प्राप्त होता हैं, अन्त:करण के रूप 
में एवं विपयोपलब्धि के रूप में । सूत्र-पिटक में ही यह कहा जा चुका था कि मन इन्द्रियों 
का प्रतिशरण है अर्थात्‌ इन्द्रियाँ नाना विषयों की सूचना मन के सम्मुख उपस्थित करती 
हैं और मन उनका प्रत्यनुभव अर्थात्‌ समन्वय और व्यवस्थापन करता है। जैसे 
कोई राजा पाँच ग्रामों से आहत वलि का *। अभिभर्म में चित्त के व्यापार के लिए भी 
एक भौतिक आधार की सत्ता स्वीकार की गयी है, किन्तु यह भौतिक आधार देह में 
कहाँ है, इसका अवधारण नहीं किया गया है। पीछे के विवरण से यह स्पष्ट होता है 
कि हृदय को ही चित्त का भौतिक आधार स्वीकार किया जाता था*। यद्यपि नाना 
चैतसिक व्यापारों के नाम एवं उनका कोष-शैली से व्याख्यान धम्मसंगणि में उपलब्ध 
होता है तथापि चित्त के अतिरिक्त अन्य चेतसिक धर्मों की तथात्वेन वर्गीकृत पृथक्‌ 
सत्ता का व्याख्यान अभी प्राप्त नहीं होता । परवर्ती व्याख्यान में चैतसिक धर्म ५२ 
बताये गये है--वेदना, संज्ञा, एवं संस्कार-स्कन्ध के अन्तर्गत ५० धर्म । यह स्मरणीय 
है कि प्रारम्भ में केवल तीन ही संस्कारों का उल्लेख मिलता है--काय-संस्कार, वाक्‌- 
संस्कार, एवं चित्त-संस्कार । 


१८-धम्मसंगणि, पृ० २२ । 

१९-मज्झिम, सुत्त ४३; तु०--मिसेज्ञ राइज़डेविड्स, दि बर्थ ऑंब्‌ इण्डियन साइ- 
कोलॉजी एण्ड इट्स डिवेलपमेन्ट इन दुद्धिज्म (लण्डन, १९३६), पृ० ३१७-१८॥ 

२०-द्बर ०--मिसेद्ध राइज़ डेविड्स, पुरवें० पु० ४१०। 

२१-मज्झिम, सुत्त ४ड । 
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'रूप--रूप का विवरण संझुत्त के अनुसार दिया गया हे--४ मठहाभूत अथवा ४ 
महाभतों पर आधारित रूप, इसे कहते है रूप | अर्थात्‌ मूत और भौतिक पदार्थ रूप 
कहे जाते थे। रूप न हेतु है, न उसका हेतु है, किन्तु वह सप्रत्यय हैं, सस्द्रत है, छौकिक 
है, एवं सास्रव है। उसे संयोजनीय, उपादानीय, सांक्छेशिक, अव्याकृत, अनालम्बन 
एवं चित्त-विप्रयक्‍्त, तथा अचतसिक वताया गया हैं। रूप केवल कामल्छोक में ही प्राप्त 
होता है, रूप एवं अरूप-छोक में नहीं। रूप का ज्ञान छः विज्ञानों से होता है। रूप 

नित्य है, किन्तु दर्शन अथवा भावना से प्रद्मातव्य नहीं है । रूप के ११ भेद बताये 
गये है--४५ इंद्रियाँ, ५ इन्द्रियों के विषय, एवं वह रूप जो धर्मायतन-पर्याप तिघ 
तथा अनिदर्शन है। इन्द्रियाँ ४ महाभूतों से निर्मित है, किन्तु वे एक प्रकार का सूक्ष्म 
रूप हैं जिसे प्रमाद रूप कहा गया है । उन्हें आश्यात्मिक आयतन' कहा जाता है। 
वे स्वयं अप्रत्यक्ष हैं, किन्तु सप्रतिष हें अर्थात्‌ वे अन्य पदार्थों के लिए आवरण उपस्थित 
करती हैं। इसी कारण उनके और उनके विषय का नसम्पात सम्भव है जिससे कि विज्नानों 
की उत्पत्ति होती है। किन्तु इनमें स्पर्शायतन अनुपादाय रूप है। आध्यात्मिक एवं 
बाह्य आयतन औदारिक' अथवा स्थूल रूप माने जाते हैं। स्त्री-लिग और पुरुप-लिग, 
जीवितेन्द्रिय, काय-विज्ञप्ति एवं वागू-विज्प्ति, तथा आकाश थातु को भी रूप कहा गया 
है। जीवितेन्द्रिय' के पर्याय आयु एवं जीवन दिये गये हैं। कायिक अथवा वाचिक 
व्यापार से अभिप्राय का प्रकाशन विज्ञप्ति कहलाता है। विज्ञप्ति चित्त-समत्थान, 
चित्त-सहभू, एवं चित्तानुपरिवर्ती रूप माना गया है। चारों महाभूतों से असंस्पृप्ट 
विवर को आकाय-धात्‌ कहने हैं । रूप की लूघखुता, मुदुता, कर्मण्यता, उपचय, सन्तति 
जरता (>>जराशीलता ), एवं अनित्यता को भी रूप कहा गया है। कवछीकार 
आहार को रूप का एक पृथक्‌ भेद बताया गया है। लिव, विज्ञप्ति, आहार आदि रूप 
को सूक्ष्म एवं दूर' कहा गया है। पृथ्वी-धातु का लक्षण है कर्कशत्व, जछ-धातु का 
स्नेह, तेजो-धातु का ऊप्मा एवं वाय का कम्पन या गति । 

तीसरे निश्लेप काए्ड में सम्पूर्ण मातृका की व्याख्या है, पिछले काण्ड में दी हई 
व्याख्याओं से कुछ स्थलों म ये नवीन व्याख्याएँ विपुलतर हैँ । चतुर्थ काण्ड में व्याख्या 
संन्षिप्ततर है और कुछ वये पद प्राप्त होते हैं, यथा पिछले काण्ड की असंखत धात के 
लिए निव्वान । प 


२२-धस्ससंगणि, पृ० १६३ ॥। 
२३-वबही, पृ० १७८ प्र०॥ 


हि ह 
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विभंग--अभिधम्मपिटक का मूलभूत ग्रन्थ अवदय ही धम्मसंगणि है, किल्‍्तू एक 
प्रकार से विभंग उसका पूरक है। धम्मसंगणि में नाना धम्मों का वर्गीकरण एवं परि- 


गणन किया दया है एवं उन्हीं के अभ्यन्तर खंब, आयतन, धातु आदि को रखा गया है। 
विभंग में यह क्रम उलट दिया गया है एवं खंघ, आयतन आदि के वर्गों में उपलब्ध धर्मों 
का निर्देश और परिगणन किया गया है। यह स्मरणीय है कि सुत्तपिटक में प्रायः खंघ, 
आयतन और धातुओं में समस्त अनुभव अथवा जगत्‌ का विवरण दिया गया था। सत्ता 
का प्राचीनतम विभाजन नामरूप में था जिसके परिप्कार के द्वारा पाँच स्कत्चों का प्रति- 
पादन किया गया। रूप रूपस्कन्ध वन गया और नाम का चतुर्घा विभाजन हो गया । 
एक ओर पाँच इन्द्रियों एवं मन आध्यात्मिक आयतन हैं, दूसरी ओर उनके अपने-अपने 
विपय वाह्य आयतन हैँ । मन का विपय दर्म” कहा गया है। इन्द्रिय और उसके 
वियय के संघट़न से विज्ञान की उत्पत्ति होती है । इन छहो प्रकार के विज्ञानों को मिछाकर 
१२ आयतन, १८ धानुएँ बन जाती है । 

विभंग के १८ विभाग हँ--खंघ-विभंग, आयतत-विभंग, धातु-विभंग, सच्च- 
विभंग, इन्द्रिय-विभंग, पच्चयाकार-विभंग, सतिपट्ठान-विभंग, सम्मप्पधान-विभंग, 
इद्धिपाद-विभंग, वोज्ञंग-विभंग, मग्ग-विभंग, झान-विभंग, अप्पना-विभंग, सिक्खापद- 
विभंग, पटिसंमिदा-विभंग, ज्ञान-विभंग, खुद्कवत्थु-विभंग, धम्महृदय-विभंग । खंघ- 
विनंग में वेदना एवं सझजा का औदारिक एवं सूक्ष्म नाम के वर्गो में विभाजन सूक्ष्म 
पर्यालोचन दक्षित करता है। उदाहरण के लिए यह कहा गया है कि अकुशरू वेदना 
औदारिक है, कुशल एवं अव्याकृत वेदना सूक्ष्म है। ऐसे ही प्रतिघ-संस्पर्शना संजा 
औदारिक है, अधिवचन-संस्पर्शजा सूक्ष्म । संस्कारस्कन्ध में संस्पर्णजन्य चेतना का ही 
दिवरण दिया गया है। आयतन-विभंग में मन-आयतन के अन्तर्गत चार अरूपी स्कनन्‍्धच 
रखे गये हैं। धम्मायतन को वेदना-स्कन्व, संज्ञास्कन्ध, संस्कारस्कन्च, अनिदर्णन, अप्र- 
तिघ, रूप, एवं असंस्कृत धातु बताया गया हैं। धातु-विभंग में मनोवातु को चक्ष॒विज्ञान 
आदि धातओं के समनन्‍्तर उत्पन्न चित्त अथवा मन कहा गया है। इसका प्रकारान्तर 
से भी वर्णन किया गया है--सव धर्मो के प्रथम समन्‍्व्राहार के समनन्‍्तर उत्पन्न चित्त 
अथवा मन। मनोदातु के समतन्तर उत्पन्न धातु को मदोविज्ञानवातु बताया गया है। 

घातुकथा--धातुकथा में इस वात का विचार किया गया हैं कि खंध, आयतन 
एवं धातुओं के वर्गों में कौन-कौन से धर्म संगृहीत हैं एवं कौन-से असंग्रृह्दीत हैं तथा उनके 
साथ कौन-से धर्म सम्प्रयुवत हैं, कौन विप्रयुक्त। उदाहरण के लिए रूपस्कन्ध किसी भी 
स्कन्ध, आयतन अथवा थातु से सम्प्रयुकत नहीं है। वेदनास्कन्ध संजा, संस्कार एवं 
विज्ञान से सम्प्रयुवत है। 


१६ हे 





र४ड२ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


पुगगलपञ्व्यत्ति--पुस्गलपज्जत्ति में पुरुषों के विभिन्न प्रकारों का निर्देश किया 
गया है। दीघनिकाय के संगीतिसुत्त एवं अंगुत्तरनिकाय के कुछ निपातों से इसका 
बहुत सादृश्य है। अभिषर्म की दृष्टि से इस ग्रन्थ का महत्त्व वहुत कम है। पृथरजन का 
लक्षण इस प्रकार दिया हुआ है--वह पुरुष जिसके तीन संयोजन प्रहीण नहीं हुए हैं 
और जो न उसके प्रह्मण के लिए प्रतिपन्न है। यह बताया गया है कि सोतापन्न एवं 
सक्ृदागामी काम और भव में अवीतराग है। अनागामी काम में वीतराग, किन्तु भव 
में अवीतराग है। अनागामी के पाँच ओरम्भागीय संयोजन परिक्षीण हो जाते हैं एवं 
वह औपपातिक होकर उसी लोक में परिनिर्वाण प्राप्त करता है, इस लोक में लौटता 
नहीं। अहंत्‌ काम एवं भव दोनों में वीतराग है । 

यसक--यमक-प्रकरण में न्‍्यायोपयोगी संग्रहासंग्रह के प्रश्न एवं उत्तर विये 
गये हैं। उदाहरण के लिए--क्या रूप रूपस्कन्ध है? (नहीं), प्रियरूप, शातरूप 
रूप है, न कि रूपस्कन्ध । रूपस्कन्ब रूप भी है, रूपस्कन्ध भी । रूपस्कन्ब रूप है ? 
हाँ“ क्या जो रूप नहीं है वह रूपस्कन्ध नहीं है ? क्या जो रूपस्कन्ध नहीं है वह रूप 
नहीं है ? प्रिय-रूप, शातरूप रूपस्कन्ध नहीं है, किन्तु रूप है।। इस ग्रन्थ से 
नैयायिक अथवा ताकिक चर्चा का विकास सूचित होता है । 

पद्ठान और पच्चय--पट्ठानपकरण अथवा महापकरण अभिधम्मका विशालतम 
एवं जटिलतम ग्रन्थ है। धम्मसंगणि में वणित धर्मो का इसमें कार्य-कारणभाव की 
दृष्टि से परस्पर अभिसम्वन्ध आलोचित किया गया है। वौद्ध धर्म के अनुसार सभी 
पदार्थ सापेक्ष है और यही सापेक्षता पच्चय (5-प्रत्यय ) शब्द से सूचित होती है। यह 
सापेक्षता पहले पटिच्चसमुप्पाद'! अथवा इदप्पच्चयता' के नाम से सुत्तपिटक में अभि- 
हित है। परवर्ती काल में एक ओर मध्यमा प्रतिपद का अनुसरण करते हुए इस सिद्धान्त 
की धर्म-बून्यता के सिद्धान्त में परिणति हुई। दूसरी ओर निदानों' के पर्यालोचन एवं 
कार्य-कारण-भाव के नाता प्रकारों के विवेचन से पट्ठान का पच्चयवाद प्रतिपादित 
हुआ। यह स्मरणीय है कि पच्चय शब्द से सम्बन्ध-मात्र की सूचना नहीं होती, किन्तु 
ऐसे सम्वन्धों की सूचना होती है जिनमें किसी-न-किसी प्रकार से एक दूसरे के प्रति कार्य 
अथवा कारण कल्पित किया जा सकता है। यह सच है कि इस प्रसंग में बहुत-से ऐसे 
सम्बन्धों का भी उल्लेख किया गया है जिसे अन्य दर्शनों में कार्य-कारण-भाव से सर्वया 
असम्बद्ध मानते हैँ । उदाहरण के लिए, ज्ञान और ज्ञान के विपय का सम्बन्ध अथवा 


२४-जगदीश काइयप, दि अभिधषम्म फिलॉसफी, जि० २, पृ० १८३ प्र ० । 


, हीनयान के सम्प्रदाय-स्थविरदाद रड३ 


पौर्वापर्य सम्बन्ध | इन्हीं को पट्ठान में क्र से आरम्भणपच्चय एवं समनन्‍तर पच्चय 
कहा गया है। २४ प्रकार के पच्चयों का पट्ठान में विवरण दिया गया है। प्रत्येक 
के निरूपण के लिए एक ओर पच्चय अथवा कारणभूत धर्म का निर्देश करना होता है 
दूसरी ओर पच्चयूप्पन्न धर्म का जो उससे अभिसम्वद्ध एवं उसका किसी-न-किसी प्रकार 
से कार्यभूत धर्म हैं। ये २४ पच्चय इस प्रकार हैं *। 

(१) हेतुपच्चय--यदि एक धर्म की स्थिति या उत्पत्ति दूसरे धर्म का प्रत्याख्यान 
किये बिना हो तो वह उपकारक धर्म उसका प्रत्यय' (पच्चय) कहलाता है। कुछ 
आचार्यों के मत से हेतु का अर्थ इस प्रसंग में मूल है एवं हेतुत्वेन अर्थात्‌ मूलत्वेत उपकारक 
होने पर पच्चय को हेतुपच्चय कहते हैँ । उदाहरण के लिए, बीज अंकुर का हेतुपच्चय 
है। आचाय॑ बुद्धघोष ने इसे संशोधित करते हुए कहा है कि मूलत्व के स्थान पर सुप्रति- 
प्ठापकत्व का ग्रहण करना चाहिए। इस परिष्कार से तिक-पट्ठान के पच्चयनिद्वेस में 
दिया हुआ लक्षण संगत होता है--हितु हेतुसम्प्रयुत्तकानं धम्मानं तंसमुट्ठानानैश्च 
रूपाने हेतुपच्चयेन पच्चयों ।” (अर्थात्‌ हेतु हेतुसम्प्रयुक्त धर्मों का एवं तत्समुत्यित 
रूपधर्मो का हेतु-प्रत्यय से प्रत्यय है।) लोभ, द्वेष एवं मोह, तथा अलछोभ, अद्वेष एवं 
अमोह छः हेतु हैं। जिस-जिस चित्त में ये विद्यमान होते हैं अपने से भिन्न उसके चैतसिक 
धर्मो के एवं चित्तसमुत्थ रूप-धर्मो के हेतुप्रत्यय से प्रत्यय होते हैं । 

(२) आरम्भणपच्चय--रूपायतन चक्षुविज्ञानधातु का एवं तत्सम्प्रयुक्त धर्मों 
का आल्म्बनप्रत्यय (आरम्भण-पच्चय ) से प्रत्यय है । शब्दायतन, गन्धायतन आदि 
तत्तदिन्द्रिय-विज्ञानों के इसी प्रकार से प्रत्यय हैं । यं य॑ धम्मं आरम्भ ये ये धम्मा उप्प- 
ज्जन्ति, चित्तचेतसिक धम्मा, ते ते धम्मा तेसं तेस धम्मानं आरम्भणपच्चयेन पच्चयो ।* 
अर्थात्‌ जिस-जिस धर्म को सहारा वनाकर जो-जो चित्त-चैत्त धर्म उत्पन्न होते हैं वे-वे 
उनके आलम्वन-प्रत्यय से प्रत्यय होते हैं। सभी धर्म यथासम्भव चित्त के आलम्बन 
प्रत्यय होते हैं। 'आलम्बन' को समझाते हुए वुद्धघोप ने कहा है जैसे कोई दुर्वल पुरुष 
दण्ड या रज्जु का आलरूम्बन कर उठता है और खड़ा होता है, ऐसे ही चित्त-बैतसिक- 
धर्म रूपादि आलम्वन के सहारे उत्पन्न होते हैं और ठहरते हैं। अतएव चित्त-चंतसिकों 


२५-संक्षिप्त परिचय के लिए द्र०--अभिधम्मत्थ विसुद्धिमगो, पृ० ३७३ प्र० अभि- 
धम्मत्थ संगहो, पृ० १४० । अभिधम्मत्थ संगह में २४ प्रत्ययों को ४ में संग्राह्म 
साना है “आरम्मणपस्सियाकम्मथि पच्चयेसु च सब्बेपिपच्चया समोधान 
गच्छन्ति पृ० १५१। 


# 


रडेंडे बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास , 


के सभी आलम्बनभूत धर्मो को आल्म्बन-प्रत्यय समझना चाहिए। उदाहरण के लिए 

यदि दान देकर उसकी प्रत्यवेक्षा की जाय तो एक कुशल धर्म दूसरे कुझलथर्म का आल- 

म्वन वन जायेगा। दान देकर यदि उसके विपय में संघय उत्पन्न हो तो एक कुशल धर्म 

दूसरे अकुशल धर्म का आलम्बन हुआ । यदि राग का आस्वादन किया जाय तो अकुशलछ 

धर्म अकुशल धर्म का आल्म्बन होगा । यदि अहंत्‌ निर्वाण की प्रत्यवेक्षा करे तो 
अव्याकृत धर्म का आलम्बन अव्याकृत धर्म होगा । 

(३) अधिपतिपच्चयो--वित्त-चैतसिक धर्म जिन धर्मों को बड़ा मान कर [गरूँ- 
कत्वा) उत्पन्न होते हैं वे उनके अधिपति-प्रत्यय कहलाते हैं। इनके दो भेद हैं---आल- 
म्वनाधिपति और सहजाताधिपति । सम्मानित आलम्बन आल्म्वनाधिपति-प्रत्यय 
होते हैं । छन्द, वीये, चित्त एवं मीमांसा (वीमंसा) सहजाताधिपति हैं । आलम्वनाधि- 
पति के प्रत्ययोत्पन्न धर्म कुशल चित्त अथवा लोभसहगत अकुबल चित्त होते हैं। छन्द, 
वीर्य आदि वस्तुतः ऋद्धिपाद ही हैं; 'वीम॑सा', प्रज्ञा है। इनका अधिपतित्व केवल 
द्विहेतुक अथवा त्रिहेतुक जवन चित्तों में ही सत्ता लाभ करता है। 

(४)-(५) अनन्तरपच्चय एवं समनन्तरपच्चय--ये दोनों वस्तुत: एक हैं, केवल 
नाम-भेद से ही पृथक्‌ हैं। वुद्धघोष के पूर्ववर्ती आचायें इनमें भेद का समर्थन करते थे । 
उनके अनुसार अर्थानन्तरतया अनन्तर-प्रत्यय होता है, कालानन्तरतया समनन्तर- 
प्रत्यय | किन्तु वुद्धघोप ने इस मत का खण्डन किया है। 

चित्त-वीथि में इन्द्रियविज्ञान, मनोधरातु, एवं मनोविज्ञानधातु का एक निश्चित 
पौर्वापय क्रम है। इसमें पूर्ववर्ती धर्म अफ्ने अनन्तरवर्ती का अनन्तर-प्रत्यय कहलाता है। 

(६) सहजात-पच्चय--जो उत्पद्ममान धर्म दूसरे धर्म का सहोत्पादन के द्वारा 
उपकारक हो वह उसका सहजात-प्रत्यय है। जैसे प्रकाश का प्रदीप॥ चार अरूपी 
स्कन्‍्ध परस्पर सहजात-प्रत्यय हैं। ऐसे ही चार महाभूत दूसरे के सहजात-प्रत्यय हैं । 
अवक्रान्ति-क्षण में नाम-रूप परस्पर सहजात प्रत्यय हैं। चित्त-बैतसिक धर्म चित्त- 
समुत्य रूप-बर्मो के एवं महाभूव उपादाय रूप-धर्मो के सहजात प्रत्यय हैं। हृदय- 
वस्तु कभी अरूपी धर्मों का सहजात-प्रत्यय है, कभी नहीं । 

(७) अड्जमज्जपच्चय--परस्पर उत्पादन एवं उपप्टम्भन के द्वारा उपकारक 
धर्म एक दूसरे के अन्योन्य-प्रत्यय कहे जाते हूँ । इस कोटि में चार अरूपी धर्म, चार 
महाभूत, एवं अवक्रान्ति-क्षण में नाम-रूप परिगणित हैं । 

(८) निस्सय-पच्चय---अधिप्ठान एवं आश्रय के रूप में उपकारक धर्म निश्रय- 


प्रत्यय होता है जैसे पेड़ के लिए पृथ्वी अथवा चित्र के लिए ऊपर सहजात 
8000 5 चित्र के लिए पट। ऊपर सहजात-अत्यय 
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में उल्लिखित पहले पांच प्रत्यय यहाँ भी अववोध्य हैं । छठे स्थल पर यह अववोध्य है 
कि चक्षरादि आयतन चक्ष्‌ विज्ञानधातु आदि के निश्रय हैं । 

(९) उपनिस्सय-पच्चय--वलवत्कारण रूप से उपकारक धर्म उपनिश्चय- 
ग्रत्यय॒ कहलाता है। इसके तीन भेद हैं--आलम्बनोपनिश्रय, अनसन्तरोपनिश्रय, 
एवं प्रकृतोपनिश्चय । इनमें पहले दो क्रमशः आलम्बनाधिपति एवं अनन्तर-प्रत्यय 
से अभिन्न हैं। पकतोपनिस्सय' के उदाहरण इस प्रकार है--श्रद्धा के उपनिश्रय से 
दान दिया जाय, अथवा राग के उपनिश्रय से प्राण-घात किया जाय । पहले उदाहरण 
में कुशलूधरमं कुशलधर्म का उपनिश्रय है, दूसरे में अकुशल धर्म अकुशल धर्म का । 

(१०) पुरेजात-पच्चय--पहले उत्पन्न होकर वतंमान तथा उपकारक धर्म 
पूव-जात-प्रत्यय कहलाता है। चक्षुरादि एवं रूपादि आयतन चक्षुरादि-विज्ञान धातुओं 
के पुरेजात-प्रत्यय हैं। 

(११) पच्छाजात-पच्चय--पीछे उत्पन्न चित्त-चैतसिक धर्म पहले उत्पन्न इस 
शरीर के पश्चाज्जात-प्रत्यय हैं । 

(१२) आसेवन-पच्चय--जिनके आसेवन से अनन्तरवर्ती धर्म पुष्ट होते हैं वे 
उनके आसेवन-प्रत्यय हैं। छोकोत्तर-चित्तों को उनकी एकक्षणिकता के का रण छोड़कर 
शेप तीन भूमियों में कुशल, अकुशल एवं क्रियाव्याकृत जवन-चित्तों में उसकी उपलब्धि 
होती है । 

(१३) कस्मपच्चय--कुशल और अकुशल कर्म विपाक-स्कन्धों के कर्म-प्रत्यय हैँ 
एवं चेतना सम्प्रयुक्त धर्मों की तथा तत्समुत्थरूप धर्मों की। यहाँ चेतना से तात्पर्य सर्वे- 
चित्त-साधारणी सहजाता चेतना से है। कर्म नाना क्षणिक चेतना है। 

(१४ ) विपाक-पच्चय---चार अरूपी विपाक-स्कन्ध एक दूसरे के विपाक-प्रत्यय हैं। 

(१५) आहार-पच्चय--चार आहार है--कवलीकार आहार जो कि रूपी है, 
स्पर्श, मनःसडञ्चेतना, एवं विज्ञान । इनमें पहला शरीर का आहार-प्रत्यय है, शेष 
सम्प्रयुक्त धर्मो के एवं तत्समुत्थ रूप-बर्मो के । 

(१६) इन्द्रिय पच्चय--चक्षु आदि पाँच इन्द्रियाँ पाँच विज्ञानों के इन्द्रिय प्रत्यय 
हैं, रूपजी वितेन्द्रिय उपादाय रूपों के तथा अरूपी इन्द्रिय सहजात नामरूप के । 

(१७) ध्यान-पच्चय-- ध्यान के अंग ध्यान-सम्प्रयुक्त धर्मो के एवं तज्जन्य रूप 
के ध्यान-प्रत्यय हैं । ध्यान के अंग सात हैं--वितर्क , विचार, प्रीति, एकाग्रता, सौमनस्य, 
दौर्मनस्य एवं उपेक्षा । इनकी उपलब्धि पांच विज्ञानों में नहीं होती । दौर्मनस्य 
केवल प्रतिबयुक्त चित्त में ही प्राप्य है। 
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(१८) मग्गपच्चय--मार्ग के अंग मार्गसम्प्रयुकत धर्मों के एवं तत्समुत्थित रूप- 
धर्मो के मार्ग-प्रत्यय हैं 

(१९) सम्पयुत्त पच्चय--चार अरूपी स्कन्ध परस्पर सम्प्रयुक्त-प्रत्यय हैं क्योंकि 
इनके एक ही आश्रय, आलम्वन, उत्पाद और निरोध है । 

(२०) विप्पयुत्त-पच्चय--रूपी और अरूपी धर्म परस्पर विज्रयुकत प्रत्यय हैं। 

(२१) अत्थिपच्चय (२४) अविगत पच्चय--दोनों वस्तुत: एक ही हैं ।॥ अपनी 
सत्ता से दूसरे की सत्ता का उपका रक होना ही इसका अर्थ है। चार अरूपी स्कन्ध, चार 
महाभूत, नाम-रूप, चित्त-चैतसिक धर्म एवं चित्तसम्भूत रूप, महाभूत और उपादाय 
रूप, आयतन और विज्ञान, इन सवमे आभ्यन्तर अस्ति-प्रत्यय का सम्बन्ध है । 

(२२) नत्थिपच्चय (२३) विगत--ये वस्तुतः एक ही हैं । 

'समनन्‍्तर-निरुद्ध चित्त-चेतसिक धर्म प्रत्युत्पन्न चित्त-चेतसिक धर्मों के नास्ति- 
प्रत्यय हैं ।' 

इनमें हेतु, सहजात, अजुजमज्ज, निस्सय, पुरेजात, पच्छाजात, विपाक, आहार, 
इन्द्रिय, झान, मग्ग, सम्प्रयुत्त, विप्पयुत्त, अत्थि, एवं अविगत, ये १५ पच्चय प्रत्युत्पन्न 
धर्म हैँ एवं अस्ति-प्रत्यय में समवहित हो जाते हैं। अनन्तर, समनन्‍्तर, आसेवन, नत्थि, 
एवं विगत, ये ५ अतीत पच्चय हैं और अनन्तरूपनिस्सय में समवहित होते हैं। कम्म- 
पच्चय प्रत्युत्पन्न और अतीत दोनों कालों में निश्चित है। शेष तीन प्रत्यय-आरम्भण, 
अधिपति, एवं उपनिस्सय--त्रैकालिक हैं एवं काल-विमुक्त भी कहे जा सकते हैं । 
इस प्रकार अस्थि, अनन्तर एवं आलम्बन ये तीन प्रत्यय प्रधान सिद्ध होते हैं जिनके 
द्वारा वर्तमान, अतीत एवं त्रैकालिक कारणों का संग्रह होता है । 

स्थविरवाद और अन्य निकाय--प्राचीन थेरवादी-विभज्यवादी सम्प्रदाय महा- 
सांघिक, सर्वास्तिवादी और वात्सीपुत्रीयों का विरोधी था। वह तथागत को महा- 
पुरुष, किन्तु मनुष्यधर्मा स्वीकार करता था, और महासांधिकों के भ्रच्छन्नदेववाद का 
निराकरण | सर्वास्तिवादियों का प्रच्छन्न शाश्वतवाद एवं वात्सीपुत्रीयों का प्रच्छन्न, 
आत्मवाद भी उसका अभीष्ट नहीं था। यही दृष्टि कथावत्थु में प्रतिपादित है । 

कथावत्यु--कथावत्थ्‌ में धम्मसंगणि और विभंग से उद्धरण मिलता है, किन्तु 
घातुकथा, पुग्गलपञ्जत्ति एवं यमक से नहीं। ग्रन्थ के उत्तरभाग में पट्ठान में वणित 
अनेक पच्चयों का परिचय मिलता है। कथावत्य में प्रतिपादित सिद्धान्त कमानुसार इस 
प्रकार हैं--() (१) पुद्गलवांद का निषेध कथावत्थु में सप्रयास किया गया है और 
यही निषेध थेरवादियों के सिद्धान्त में उस समय तथा ओर पीछे भी मुख्यतम रहा है। 
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पुदूगलवाद के विरोध में प्रधान युक्ति यह दी जाती थी कि पुदूगल की उपलब्धि नहीं होती, 
केवल स्कन्वों की ही उपलब्धि होती है। ये उपलब्ध स्कन्धविशेष ही वस्तुतः सत्तावान्‌ 
हैं। पुद्गल केवल प्रज्ञप्ति है यह वात्सीपुत्रीयों के प्रधान अभिमत का खण्डक है। 
तथा (२) इसके अतिरिक्त थेरवादी महादेव की पांच वस्तुओं को भी प्रत्याख्यात 
करते हैं और अहंत्‌-परिहाणि को सम्भव नहीं मानते थे यह यह महासांधिकों के विरोध 
में हैं। थेरवादियों के मत में स्रोतआपन्न के लिए भी गिरना सम्भव नहीं है। (३) 
देवलोक में भी ब्रह्मचर्यावास सम्भव है। (४) क्लेश क्रमण: छूटते हैं। (५) पृथग्जन 
के लिए काम-राग और व्यापाद का छोड़ना सम्भव नहीं है। (६)-(८) अतीत और 
अनागत धर्मो की सत्ता नहीं होती, न सर्वात्मना और न अंशत: यह सर्वास्तिवादियों के 
मुख्य सिद्धान्त का प्रतिषेध है। (१९) सब धर्म स्मृति-प्रस्थान नहीं है। (१०) यह 
नहीं कहना चाहिए कि अतीतादिअध्व और रूपादि स्कन्ध हैं भी और नहीं भी हैं। 

न अन्तरामव की सत्ता होती है। अनुशय और पर्यवस्थान चैतसिक, चित्तसम्प्र- 
युक्‍त और चित्त के आलम्वन वन सकते हैं। तीन ही असंस्क्ृत हैं । 

(7!) (५) एक चित्त दिन भर नहीं ठहर सकता । (६) सब संस्कार कुक्कुलमात्र 
नहीं है। (७) मार्ग और चार सत्यों का अभिसमय आनुपूर्वी से होता है। स्नोतआपत्ति 
फल के अनन्तर सव चर्या लोकोत्तर है। (८) बुद्ध का व्यवहार लोकोत्तर नहीं 
है। (९) एक ही निरोध है। 

(7) ( १) तथागत का बल श्रावक-साधा रण नहीं है। (२) तथागत के दस वर 
आये नहीं है। (३) सराग-चित्त विमुक्त नहीं होता है। (४) विमुक्त विमुच्यमान 
नहीं होता। (५) अप्टमक-पुदुगल के पर्यवस्थान, दृष्टि और विचिक्त्सा का प्रह्मण 
नहीं होता । (६) किन्तु वह श्रद्धादि पाँचों इन्द्रियों से संप्रयुक्त होता है। (७), 
(९) दिव्यचक्षु मांसचक्षु से भिन्न है और (८) दिव्य-श्रोत मांसश्रोत्र से । (१०) 
देवताओं में संवर नहीं होता। (११) असंज्ञिसत्त्वों में संज्ञा नहीं होती । (१२) 
नैवसंज्ञानासंज्ञायतन में संज्ञा होती है। 

(५)(१) गृहस्थ अहंत्‌ नहीं हो सकता । (२) उपपत्त्या अहेत्‌ नहीं हो सकते । 
(३) अहंत्‌ के सव धर्म अनाखव नहीं है। (४) अहंत्‌ चारों श्रामण्य-फलों से समन्वा- 
गत नहीं है। (५) अहंत्‌ पड्-उपेक्षासमन्वागत नहीं है। (६) बोधि से ही वुद्ध 
बनते हैं। (७) महापुरुष-लक्षण युक्त बोधिसत्त्व नहीं भी होते। (८) बोधिसत्त्व 
काश्यपवुद्ध के श्रावक नहीं थे। (९) अदत्त्व में पिछछे तीन फल समन्वागत नहीं 
होते। (१०) अहंत्त्व सर्वेसंयोजन-प्रदाण नहीं है। 
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५ (2) विमृक्ित-जान-युक्तर सव विम॒ुक्त नहीं होते। (२) घैक्ष का अशैक्ष 
ज्ञान नहीं होता । (३) पृथ्वी कसिण से विपरीत-जञान उत्पन्न होता है। (४) अनियत 
को नियाम-गमन का ज्ञान नहीं होता । (५) सब ज्ञान प्रतिसंमिदा नहीं है। (६) 
संवृति-ज्ञान का विषय न सत्य है न असत्य । (3)-( ८) अनागत का ज्ञान नहीं होता 
और न प्रत्युत्पन्न का । (९) श्रावक को अन्यगत फल का ज्ञाव नही होता। 

ज्ञा (१)-(२) नियाम और प्रतीत्यसमुत्पाद संस्कृत नही है। (३) चार सत्य 
भी असंस्कृत नहीं है और (४) न अरूप-समापत्तियां और (५) न निरोध समा- 
पत्तियाँ और (६) न आकादय ही असंस्कत है। (3)-(८) आकाश और चारों 
महाभूत अदृश्य हैं। (९१) चक्षुरिन्द्रिय और कार्यकर्म भी अदृश्य है। 

शा (१) धर्म दूसरे धर्मो में संगृद्वीत होते हैं। (२) धर्म दूसरे धर्मों से सम्प्रयुक 
होते हैं। (३) चेतसिक धर्म होते हैं। (४) दान चतमिक धर्म नही है ) 
परिमोगमय नहीं है। (६) यहाँ पर दिया हुआ दान परत्र दोप नहीं होता । (७ 

(१०) पृथ्वी कमंविपाक नहीं है, जरा-मरण भी विपाक नहीं है, आर्यवर्म सविषाक 
विपाक में स्वयं विपाकधर्मिता नहीं है 

शा (१) पाँच ही गतियाँ है। (२) अन्तराभव नहीं होता । (३) पाँच काम- 
गृणों से ही काम-धातु नहीं वतती । (४) पाँच आयतन ही काम नहीं हैं। (५)- 
(६) रूपी धर्म और अरूपी धर्म से ही रूप-धातु और अरूप-धातु है । (७) रूप-धातु 
में पडायतनिक आत्मभाव नहीं होता। (८) अरूप-बातु में रूप नहीं है। (९) 
कुशल-चित्त-समृत्यित कार्य कर्म कुधघर रूप नहीं है। (१०) जीवितेन्द्रिय केवल 
अरूप नहीं है। (११) अहंत्‌ की कर्म के कारण अहंत्व से परिहाणि नहीं होती । 

(१) आनिद्गंसदर्शी अप्रहीण-संयोजन होता है। (२) संयोजन अमृतालम्बन 

नहीं होता है। (३) रूप अनारूम्बन है। (४) अनुगय आलम्बन है। (५) ज्ञान 

सालम्बन है। (६)-(७) अतीतालरूम्बन एवं अनागतालम्बन चित्त सालम्बन है। 

(८) सव चित्त वितर्कानुपतित नहीं हैं । (९) चब्द वितर्क-विस्फार नही है । (१०)- 

(११) वाणी चित्त के अनुरूप हो सकती है और कार्य-कर्म भी चित्त के अनृरूप हो 
सकता है। (१२) अतीत और अनागत से समन्वागति नहीं होती । 

(१) पिछले स्कन्धों के निरुद्ध होने पर नयों का जन्म होता है। उनका सम- 

वधान एवं सम्मुखीभाव नहीं होते। (२) मार्गसमझूगी का रूप मार्ग नहीं है (३) 

पडञ्चविज्ञानसमझ्णी की मार्ग-भावना नहीं होती । (४) पाँच विज्ञान न कुशल है न 

अकुणल, (५) वे अनाभोग हैं। (६) मार्गसमंगरी लौकिक एवं छोकोत्तर शीछ से 

न 
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समन्वागत नहीं है। (3)-(८) शील चैतसिक है और चित्तानुपरिवर्ती है। (९) 
समाधानद्ेतु शील बढ़ता नहीं हैं। (१०) द्ील-मात्र नही है। (११) 
अविन्नप्ति दौद्शील्य-मात्र नहीं है। 

»। (१) अनुगय अकुशल, सहेतुक और चित्तसम्प्रयुक्त है। (२) अज्ञान विगत 
होने पर एवं ज्ञानविप्रयुक्ततपा वर्तमान चित्त की अवस्था में ज्ञानी नहीं कहा जा 
सकता। (३) ज्ञान चित्तसम्प्रयुक्त है। (४) इदं दुःखम्‌' कहने से अनरूपजान प्रवत्त 

नहीं होता। (५) ऋद्धि वछ को कल्प भर नहीं ठहरा जा सकता। (६) समाधि 
चित्तसंतति नहीं है। (७) धर्मस्थितता परिनिप्पन्न नहीं है। (८) अनित्यता, जरा 
और मरण भी परिनिष्पन्न नहीं है । 

झ। (१) संवर और असंवर कर्म नहीं है। (२) सब कर्म सविपाक नहीं है। 
(३)-(४) जब्द विपाक नहीं है और न पडायतन विपाक है। (५) स्रोतआपन्न 
के लिए आवश्यक नहीं है कि वह सात वार और जन्म ले। (६) कोलंकोल एक कुल 
से दूसरे कुल में जाने के लिये बाध्य नहीं है। (७) दृष्टि सम्पन्न पुद्गल बोधपूर्वक 
प्राणघात नहीं कर सकता, किन्तु (८) उसकी दुर्गत की सम्भावना प्रहीण नहीं होती । 
(१९) सप्तभविक पुद्गल दुर्गति से ऊपर है। 

हूं (१) कल्पस्थ कल्प तक नहीं ठहर सकता। (२) कल्पस्थ कुशलू-चित्त- 
अतिलाभ कर सकता है। (३) आनन्तरिक पुदूगल सम्यक्तृव-नियाम में अवक्रमण 
नहीं कर सकता। (४) नियत पुद्गल नियाम में अवक्रमण नहीं करता । (५) नीवृत 
नीवरण नहीं छोड़ता । (६) संयोजन-सम्मुखीभूत संयोजन नहीं छोड़ता। (७) 
समापन्न आस्वादन नहीं करता, ध्यान की चाह नहीं रखता, न ध्यानालम्बन होता है। 
(८) असुख का राग नहीं होता है। (१०) धर्म-तृष्णा अकुशल है और (११) 
दुःख-समुदय है। 

हझाए (१) कुघललमुल और अ० का अन्योन्य-प्रतिसन्धान नहीं होता । (२) 
पडायतन एक साथ मातृगर्भ में समृत्यित नहीं होते। (३) पाँच विज्ञानों की परस्पर 
समनन्‍तर उत्पत्ति नहीं होती । (४) आर्य-रूप महाभूतों से उत्पन्न नहीं है। (५) 
अनुशय पर्यवस्थानों से भिन्न नहीं है। (६) पर्यवस्थान चित्तसम्प्रयक्त है। (७) 
रूप-रान एवं रूप राग केवल रूप-बानु एवं अ० में अनुशयित और पय्यापन्न नहीं है। 
(८) दृष्टिगत अकुछल है और (१) त्रैधातुक में पर्यापन्न है। 

2५५ (१) प्रत्ययता व्यवस्थित नही है। (२) संस्कार अविद्याप्रत्यय है, अविद्या 
संस्कार-प्रत्यय हैं। (३) अतीतादि कालभेद परिनिप्पन्न नही हैं। (४) क्षण, छय और 
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मुह॒र्त भी परिनिष्पन्न नहीं है। (५) चार आखव साखत्रव हैं। (६) लोकोत्तर श्रमों 
का जरा-मरण लोकोत्तर नहीं है। (७) संज्ञावेदितनिरोध लोकोत्तर या छौकिक नहीं 
कहा जा सकता । (८) संज्ञावेदित निरोध में मृत्यु नहीं हो सकती । (९) संज्ञावेदित- 
निरोध में असंज्ञि-सत्त्वों का प्रवेश नहीं है। (१०) कर्म कर्मपचय से भिन्न नहीं है। 

ऊूशा (१)-(२) दूसरे के चित्त पर वश नहीं होता । (३) दूसरे को सूख का 
अनुप्रदान नहीं हो सकता । (४) अधिगति के अनन्तर मनसिकार नहीं होता । (५) 
रूप हेतु नहीं वन सकता, अव्याकृत है, अहेतुक है और विपाक नहीं है । 

झएशा (१)-(२) अहँत्‌ का पुष्योपचय नहीं होता और अहेत्‌ की अकाल मृत्यु 
सम्भव है। (३) सब कुछ कर्म का फल नहीं है। (४) केवल इन्द्रियवद्ध ही दुःख 
नहीं है। (५) आयमार्ग को छोड़कर अवशेप संस्कारमात्र दुःख नहीं है। (६) संघ 
दक्षिणा-प्रतिग्रह करता है। (७) दक्षिणा-विशोधन करता है, और (८) संघ के 
बारे में यह कहा जा सकता है कि वह खाता है, पीता है आस्वादन करता है। (९) संघ 
को दान का वहुत फल है, किन्तु (१०) बुद्ध को दान का भी फल वहुत है। (११) 
दान प्रति-ग्राहक से शुद्ध होता है न कि दाता से । 

जुशा (१)-(२) बुद्ध भगवान्‌ ने मनुष्यों में निवास किया था और धर्म का 
वस्तुत: उपदेश किया था। (३) वुद्ध भगवान्‌ लोकानुकम्पक एवं महाकरुणा-समा- 
पत्ति से युक्त थे। (४) उनका उच्चार-प्रस्नाव अन्य गन्धों का अतिशायन नहीं करता 
था, क्‍योंकि वे गन्धभोगी न होकर ओदन-कुल्मास-भोगी थे। (५) एक आययय-मार्ग 
से चार थ्रामण्य-फलों का साक्षात्कार नहीं होता । (६) एक ध्यान से ध्यानान्तर में 
साक्षात्‌ संक्रमण नहीं होता । (७) ध्यानान्तरिक अवस्थाएँ नहीं होती हैँ। (८) 
समापन्न शब्द नहीं सुनता | (९) चल्षु रूप नहीं देखता । 

22 (१) अतीत, अनागत और प्रत्युत्यन्न क्लेशों का प्रह्मण नहीं होता। आर्य- 
मार्ग के अनुसरण से उनकी अनुत्पत्ति होती है। (२) शून्यता संस्कार-स्कन्ध-पर्या- 
पन्न नहीं है। (३) श्रामण्यफल असंस्कृत नहीं है । (४)-(५) प्राप्तियाँ और तथता 
असंस्कृत नहीं है। (६) निर्वाण-धातु अव्याकृत है। (७) पृथज्जन के लिए अत्यन्त 
नियामता नहीं है। (८) श्रद्धादि पाँच इन्द्रियाँ केवल लोकोत्तर नहीं हैं । 

झअऊ (१) अबोधपूर्वक किये हुए पाँच आनन्तर्य दोपावह नहीं है। (२) 
पृथज्जन भी ज्ञानसम्पन्न होता है। (३) निरय में निरयपाल होते हैं। (४) देवलोक 
में तियंगू-जातीय नहीं होते । (५) मार्ग पञ्चांगिक नहीं होता । (६) छोकोत्तर ज्ञान 
द्वादश-वस्तुक नहीं होता । 


ढ़ 
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औऊ (१) संगीतियों के द्वारा शासन नव-कृत नहीं है ।(२)पृथज्जन त्रधातुक 
धर्मों से विविक्त हो सकता है। (३) कोई संयोजन अहंत्‌ के द्वारा अप्रहीण नहीं होता। 
(४) अधिप्राय-ऋद्धि/ (यथाकाम सिद्धि) न श्रावक की होती है, न बुद्ध की। 
(५) व॒ढ्धों मेंही नातिरेकता होती है। (६) बुद्ध सव दिशाओं में नहीं होते हैं । (७)- 
(८) सब धर्म अथवा कम मिथ्यात्व या सम्पक्त्व में नियत नहीं है, क्योंकि कुछ को 
अनियत-राशि देशित किया गया है। 

हऋड्ता (१) परिनिर्वाण में सब संयोजनों का प्रह्यण हो जाता है। (२)-(३) 
कुशलचित्त उत्पन्न कर अहंत्‌ परिनिर्वृत नहीं होते, और न आनेज्जय में स्थित 
होकर परिनिव॒त होते हैं। (४)-(५) गर्भावस्‍था या स्वप्न में धर्म का अभिसमय 
नहीं होता और न अहुंत्त्व-प्राप्ति। (६) सव स्वप्न-गत चित्त अव्याकृत नहीं होते । 
(७) आसेवन-प्रत्ययता होती है। (८) सव धर्म एकचित्त-क्षणिक नहीं है। 

जुधशा (१) एकाभिप्राय से मैथुन-धर्म प्रतिसेवितव्य नहीं है। (२) अहंत्‌ 
के रूप में छिप कर अमनुप्य मैथुन नहीं करते । (३) बोधिसत्त्व दुर्गति में जन्म ग्रहण 
नहीं कर सकते । (४) राग-प्रतिरूपक अराग नहीं होता। (५) पाँच स्कन्ध, वारह 
आयतन, अठारह धातु एवं बाईस इन्द्रियाँ परिनिष्पन्न हैं। दुःख परिनिष्पन्न नहीं है। 

कथावत्थु, विभाषा और विभज्यवाद--पाटलिपुत्र की संगीति में तिस्समोग्गली- 
पुत्त ने अशोक से अपने को और भगवान्‌ बुद्ध को विभज्यवादी वताया। शाइवतवाद 
एवं उच्छेदवाद, संज्ञिवाद एवं असंज्ञिवाद आदि का अस्वीकार करते हुए विभागपूर्वक 
अथवा विवेकपूर्वंक अपने आशय का प्रतिपादन करने के कारण तथागत को विभज्यवादी 
कहा गया था। 

विभज्यवादी के अर्थ होते हु--जो विवाद के विषय को विभकत करके बोले अर्थात्‌ 
जो एकदेशी मत को न ग्रहण कर यथाभूत विवेकपूर्वक सिद्धान्तों का प्रतिपादन करे। 
महासांधिकों में प्रज्ञप्तिवादी विभज्यवादी कहलाते थे। विभाषा में विभज्यवादियों के 
वहुत-से सिद्धान्तों का उल्लेख मिलता है। विभज्यवादियों को यहाँ युक्तवादियों का 
विरोबी प्रतिपादित किया गया है अर्थात्‌ वेभाषिक सर्वास्तिवादियों का विरोधी। 
ऐसा प्रतीत होता है कि कि विभावा में विभज्यवादियों को तीथिकवत्‌ माना गया है और 
इस नाम से वैभाषिक सर्वास्तिवादियों के अतिरिक्त अनेक अन्य सम्प्रदायों को सूचित 
किया गया है। वसुबन्बु के अनुसार विभज्यवादी वे हैँ जयो कि वर्तेमान सत्ता एवं कुछ 
अतीत की सत्ता स्वीकार करते हूँ, किन्तु भविष्य की एवं कुछ अतीत की सत्ता स्वीकार 


; ] 
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नहीं करते *। इस परिभाषा से काइ्यपीय विभज्यवादी वन जाते हैं। संघभद्र ने भी 
वसुवन्धु का समर्थन किया है। वसुवर्मा के अनुसार विभज्यवादी सब संस्कृत धर्मो को 
अनित्य होने के कारण सर्वथा दुःखात्मक मानते थे। यह मत प्रज्ञप्तिवादियों का भी 
था। भव्य ने विभज्यवादियों को और सर्वास्तिवादियों को अभिन्न बताया है *। 


स्थविरवादी दर्शन 


धर्म-स्वरूप और वर्गीकरण--व्युत्पत्ति के अनुसार धर्म गब्द का अर्थ धारण करने 
वाला है। अतएव प्रयोग में धर्म शव्द स्वभाववाची वन गया तथा स्वभाव से ही प्रत्येक 
वस्तु के कार्य और व्यापार के नियत होने के कारण नियमवाची भी। उत्तर-वैदिक- 
काल में ऋत के स्थान पर धर्म का प्रयोग होने लगा था, एवं वैदिक परम्परा में प्रकृति 
और समाज के शाश्वत स्वभावगत नियम का धर्म शब्द अभिधायक था। इस प्रकार 
'धर्म' मूलतः स्वभाववाची ही है एवं इसी के अनुसार धर्म की प्रचलित वौद्ध परिभापा 
है---जो स्वभाव अथवा स्वलक्षण का धारण करे। बौद्ध चिन्तन में धर्म” का कुछ वही 
स्थान है जो सांख्य-दर्शन में तत्त्व का। सांख्य के समान ही वौद्ध दर्शन में गुण और 
गृणी का भेद अपारमार्थिक माना जाता है। अतः बौद्ध मत में धर्म, स्वभाव एवं स्वभाव- 
प्रतिसंयुक्त वस्तु, दोनों को संकेतित करता है एवं दोनों में अभेद॑ ही बौद्धों का विवल्नित है। 

धर्म नाना किन्तु परिगणित हैं। उनके स्वभाव प्रति विशिष्ट एवं प्रति नियत हैं 
तथापि उनके विषय में सामान्यतः यह कहा जा सकता है कि वे अनित्य-लक्षण, दःख- 
छक्षण एवं अनात्म-लक्षण हूँ । नरात्म्य को बौढ्ों ने धर्म का मूल लक्षण भी बताया है। 
स्थविरवादी अभिधर्म में धर्मों की अनात्मकता का अर्थ हैं उनका पुरुष अथवा पुद्गल 


२६-अभिधमंकोश, ५, पृ० ५२; तु०--बही, १० २३-२४ । 

२७-बारो के अनुसार--(१) विभज्यवादी सर्वास्तिवादी नहीं थे। (२) 
काइयपीय विभज्यवादियों के अंग थे। (३) थेरवादी और अतएवं मही- 
शासक भी विभज्यवादियों के अंग थे। (४) महीक्षासकों से निकले धर्म- 
गुप्तक भी विभज्यवादियों के अंग थे । (५) ताम्रज्ाटीय भी इसी वर्ग के 
थे। (६) विभज्यवादी स्थविरों के उस वर्ग के थे जो कि वात्सोपुत्रीयों से 
भिन्न ओर सर्वास्तिवादियों का विरोधी था। पादलिपुत्र की संगीति के बाद 
प्रवात्सीपुत्रीय स्थविर दो शाखाओं में बेंट गये--सर्वास्तिवादी और विमज्य- 
वादी । पुवे० । 


हि 
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से असम्वन्ध, उनकी निस्सत्व-निर्जीविता। सब धर्म कार्य-कारण-भाव से परिगत हैं । 
इसलिए उन्हें प्रतीत्यममुत्पन्न अथवा हेतु-प्रभव कहा गया है। कार्यकारण-प्रवाह में 
पतित होने के कारण धर्मो को संस्कार अथवा संस्क्ृत-वर्म कहा जाता है। सब संस्कार 
भंग्र एवं संचलनात्मक हैं, किन्तु यह स्मरणीय है कि संस्कारों का निरोध जान्त है और 
यही निर्वाण है जो कि अतर्क्य और असंस्क्ृत-धर्म कहा गया है। अभिवषर्म मूलतः: एक 
प्रकार का 'धर्मवाद' है जिसके अनुसार परमार्थ के घटक केवल अलग-अलग एवं असंकीर्ण- 
स्वभाव वाले अनित्य और संचलनशील अनेक धर्म मात्र हैं जो कि प्रतीत्यसमुत्पाद एवं 
प्रत्ययता के परतन्त्र हैं, किन्तु जिनका निरोध शान्त और अतर्क्य है। 

इस दृष्टि के सम्बन्ध में यह प्रश्न उठना स्वाभाविक है कि यदि धर्म अनित्य हैं तो 
क्या उनके स्वभाव अथवा लक्षण भी अनित्य हैं ? क्या निर्वाण कुछ धर्मों का अथवा 
सब धर्मो का निरोध मात्र है, अथवा यह निरोध' स्वयं एक पृथक्‌ धर्म है ? यदि यह 
(निर्वाण) स्वयं स्वभाव-प्रतिसंयुक्त पृथक्‌ धर्म है, तो अनित्यत्व एवं प्रतीत्यसमुत्याद से 
इसे किस प्रकार विमुवत माना जा सकता है। इन प्रइनों के उत्तर एक ओर सर्वास्तिवाद 
तथा महायानिक धर्मतथता एवं शृन्यता के सिद्धान्तों में पर्यवसित होते हैं। किन्तु थेर- 
वादी दर्शन में इस प्रकार की शंकाओं एवं कौतूहरू को अधिक प्रश्नय नहीं दिया गया हैं 
प्रत्युत धर्म और धर्मों का अभेद, धर्मो का स्वभाव-पार्थक्य, प्रत्येक धर्म का स्वभाव- 
प्रतिसंयोग तथा इस प्रकार से अवधारित धर्मो के प्रतियोगी के रूप में निर्वाणाख्य 
धर्म की पारमार्थिकता, इन सभी सिद्धान्तों का अभ्युपगम दृढ़ता-पूर्वक किया गया 
है। धर्म का मूल लक्षण स्वभाव-धारणा है और यही लक्षण निर्वाण में घटता है। 
निर्वाण का स्वभाव है, किन्तु उसके वस्तुतः अतक्ये होने के कारण उसको संसार के 
प्रतियोगी के रूप में निरूपित किया जाता है। इस प्रकार वस्तुतः निर्वाण के निरो- 
धादि लक्षण एक प्रकार से तटस्थ-लक्षण' ठहरते हैं। अभिधर्म॑ंपिटक में नि्वण को 
असंस्कृत धातु के रूप में निदिप्ट किया गया है। मार्ग-चतुप्टय-ज्ञान से उसका साक्षा- 
त्कार होता है। मार्ग-फलों का वह आलूम्बन है, लोकोत्तर है, अव्याकृत है, तथा 
स्वभावत: एकविध होते हुए भी उपाधि-शेप एवं अनुपाधि शेष, इस प्रकार द्विविध 
उपदिप्ट है। तृप्णा से निप्क्रान्त होने के कारण उसे निर्वाण' कहा जाता है। 

संस्कृत धर्मो का एक प्राचीन विभाग नाम-रूप अथवा रूप-बातु एवं धर्म-बातु में 
था। रूप के द्वारा इन्द्रिय-गोचर अथवा भौतिक धर्मो का संकेत होता था। नाम 
अथवा धर्म-बातु' अरूप-सत्ता का द्योतक था जिसमें ज्वित्त, चेतसिक धर्म, एवं मनोमात्र- 
गोचर धर्न संगृहीत थे । नाम' को विज्ञान, वेदना, संज्ञा, एवं संस्कार में विभाजित कर 


हः है 
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संस्कृत धर्मो की पंच-स्कन्धी निरूपित हुई। रूप-स्कन्ध को इन्द्रियों के अनुसार पाँच 
आध्यात्मिक एवं पाँच वाह्य आयतनों में वाँठा गया । इसके साथ ही रूप का एक दूसरा 
विभाजन भी विदित था--महाभूतों में, एवं उनके उपादाय रूपों! में। सुत्त-पिटक 
में उपलब्ध धर्म-विवरण इस प्रकार प्रदर्शित किया जा सकता है-- 


धर्म (नाना, निरात्मक, स्वलूक्षण ) 
| 





| 
अमंस्क्ृत 
(निरोब>निर्वाण ) | संस्क्रत (प्रतीत्यसमुत्पन्न ) 
| | 
नाम रूप 


जान अल हा! और कीलाओ 


विज्ञान वेदता संज्ञा संस्कार महाभूत उपादायरूप 


आध्यात्मिक वाह्यआयतन 
___[_ आयतन 
| | | 


वाचिक कायिक चेतसि 





थेरवादी अभिधर्म में धर्म के स्वरूप का सामान्य विवेचन कम, किन्तु उनके पृथक्‌ 
स्वभावों का निरूपण विस्तार से किया गया है। ऊपर कहा जा चुका है कि धम्मसंगणि 
में धर्मों का मुख्य विभाजन उनकी हेयोपादेयता की दृष्टि से किया गया है। धर्म कुशल, 
अकुणल अथवा अव्याकृत हैं। अव्याकृत धर्म स्वयं कोई भोगरूप फल उत्पन्न नहीं 
करता। निर्वाण, रूप (--भौतिक धर्म ), विषाक (पूर्व कर्म का भोग ) एवं क्रिया 
(असंकल्पपूर्व नैसगिक क्रिया ) अव्याकृत हैं। कुशल-धमम कालान्तर में सुख-भोग प्रदान 
करते है एवं अकुशल-धर्म दःखभोग । चित्त और चेतसिक धर्म ही कुशल अथवा अकुगल 
हो सकते हैं। लोभ, देप एवं मोह--ये तीन अकुशलहेतु हैं। इन्हीं के संयोग से चित्त- 
चैतसिक धर्मों में अकुआछता उत्पन्न होती है। दूसरी ओर अछोभ, अद्ेप एवं अमोह-- 
ये कुझल-हतु हैं। यह स्पप्ट है कि कुघल, अकुशल एवं अव्याकृत का प्ेद धर्मो का 
स्वभावगत भेद नहीं है, किन्तु संस्चारी पुरुष की दृष्टि से ही धर्मो का उनके पृथक कार्यों 
के अनुसार विभाजन है--क्ुछ धर्म उन्हें सुख देते है. कुछ दुःख देते हैं, कुछ न स्व देते 


हक 
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हैं, न दुःख देते हैं। आध्यात्मिक साधन की दृष्टि से ही इस प्रकार का वर्गीकरण 
बहुत महत्त्वपूर्ण है। 

धम्मसंगणि में प्रकारान्तर से धर्मो का चित्त, चैतसिक तथा चित्त-विप्रयुक्त, इन 
तीन वर्गों में विभाजन उल्लिखित है। चित्त सप्तविध हैं--चक्षुरादि-विज्ञान, मनोधातु 
एवं मनोविज्ञानधातु । चेतसिक त्रिविध हँ--वेदनास्कन्ध, संज्ञास्कन्ध, एवं संस्कार- 
स्कन्‍्ध। चित्त-विप्रयुकत धर्म दो हैं--रूप, एवं निर्वाण। किन्तु यह विभाजन अभिवर्म- 
पिटक में अधिक चचित नहीं है। उस समय, जैसा कथावत्थु से प्रतीत होता है चेतविक 
धर्मों की पृथक्‌ सत्ता भी विवादास्पद थी। चित्त एवं रूप के दो वर्गों का धम्म-संगणि 
में विस्तार से वर्णन मिलता है। अभिधम्म के कुछ ग्रन्थों में पुत:प्राचीन स्कन्ध, धातु, 
एवं आयतन की विस्तृत चर्चा है। संक्षेप में अभिधर्मपिटक में उपलब्ध धर्म-विवरण 
इस प्रकार प्रदर्शित किया जा सकता है-- (पृष्ठ २५६ देखें) 

आचार्य अनिरुद्ध ने चार पारमार्थिक तत्त्व स्वीकार किये हैँ--चित्त, चैतसिक, 
रूप और निर्वाण। 

चित्त--समस्त छौकिक धर्मों में चित्त शीर्षभूत है जैसे समस्त लोकोत्तर धर्मों में 
प्रज्ञा। सव कुशल अथवा अकुशल धर्म चित्तपूर्वंगम है धम्मपाद की प्रसिद्ध गाथाओं के 
के अनुसार । 'मन सव धर्मों में पहले अग्रसर होता है। सब धर्मों में मन श्रेष्ठ है। 
सब धर्म मनोमय हैं ।' सुख और दुःख मनोगत शुभ और अशुभ का इस प्रकार अनुसरण 
करता है जैसे यानवाही पशु का यानचतक्र अथवा पुरुष की छाया । क्लेश और व्यवदान 
चित्त का ही सहारा लेकर ग्रवृत्त होते हैं। यही कारण है कि चित्त के स्वभाव, प्रवृत्ति 
एवं उसके कुशल और अकुशल से सम्बन्ध को लेकर अभिवर्म में इतनी चर्चा रही है। 
जैसे चित्र में नाना विचित्र रूप लोक का प्रदर्शन होता है ऐसे ही देव, मनुप्य, निरय, 
एवं तिर्यक्‌ गतियों में कर्म, लिग, संज्ञा, व्यवहार आदि का भेद चित्त-कृत एवं चित्त- 
मात्र ही है” | कर्म का मूल चित्र में ही है एवं कर्म से ही समस्त संसार का वृक्ष निरूढ़ 
हुआ है। इस प्रकार यह कहने में कोई अत्युक्ति नहीं है कि संसार का दुःख एवं उससे 
विमुकित दोनों ही चित्त के अधीन है । 

चित्त और रूप--चित्त और रूप (भौतिक धर्म )का सम्बन्ध पर्यालोचनीय है। 
चित्त रूप का पच्छाजात-पच्चय है। रूप चित्त का पुरेजात-पच्चय है। चित्त को 


२८-अभिधम्मत्यसंगहो (सारनाथ, १९४१), पुृ० १॥ 
२९-खुददक (ना०), जि० १, पृ० १६॥ «* 
३०-अद्ठसालिनी, पृ० ५४। 
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चित्त चैतसिक | विनविप्रयकत 
| कुशल | अकुशल । अव्याक्त * 
| | | | निर्वाण 
अंक की 
| पूल | वेदना संज्ञा संस्क्रार 
। पशमि कक ॥ 
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कामावचर रूपावचर अरूपा ० छोकोत्तर स्पप्ठ (भौतिक) 
| |... काब्यनाय- | 
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प्रवृत्ति के लिए रूप, वस्तु एवं आलम्बन प्रदान करता है। इन्हीं के आश्रय से सातों 
विज्ञान-धातु उत्पन्न होती हैं। ऐसे ही रूप, शब्द आदि पंचविध भौतिक धर्मो का आलम्बन 
कर पाँच प्रकार की विज्ञान-वीथियाँ प्रवृत्त होती हैं। दूसरी ओर चित्त-संभूत 
कर्म कायिक-रूप की उत्पत्ति में प्रधान कारण है। कर्म और विज्ञप्ति के प्रसंग में चित्त 
ही देह का संचालन करता है। चित्त को रूप के उद्भवों में से एक स्व्रीकार किया गया 
हैं। रूप का जहाँ अभाव है ऐसे अरूप छोकों में भी चित्त की प्रवृत्ति सम्भव होती है। 
इस प्रकार यह स्पष्ट है कि यद्यपि भूतरूप चित्त-निरपेक्ष है एवं चित्त की प्रवृत्ति साधा- 
रणत: रूप-सापेक्ष है तथापि कर्म आदि के द्वारा देह का उत्पादक, संचालक एवं उपष्ट- 
म्भक होने के कारण चित्त का ही प्राधान्य स्वीकार करना चाहिए। वस्तुतः रूपतत्व 
की पर्याप्त आलोचना वर्तमान पालि साहित्य में उपलब्ध नहीं होती । 
सूत्रपिटक में भी चित्त को रूप से अधिक चंचल वताया गया है। पीछे क्षणभंगवाद 
के विकसित होने के साथ इस प्रइत पर विचार किया गया कि यदि रूप-धर्म एवं चित्त 
दोनों ही क्षणिक हों तो चित्त और रूप का सम्बन्ध दुरुपपाद है। रूपालम्बन के पूरी 
तरह से अवबुद्ध होने में अनेक चित्त उत्पन्न एवं निरुद्ध होते है। यदि चित्त का एक 
क्षण रूप के एक क्षण के बरावर हो तो रूप का ठीक ज्ञान असम्भव है। अतएव थेर- 
वादियों ने यह सिद्धान्त प्रस्तुत किया कि रूप-क्षण सत्रह (१७) चित्त-क्षणों के बराबर 
है। इस सिद्धान्त का आधार चित्तवीथि का विवेचन है । 
वीथिचित्त--वीथि का अर्थ स्फुट-बोध के अभिमुख चित्त-परम्परा हैं। एक जन्म 
में उत्पत्ति के समय का प्रथम चित्त जो पिछले जन्म की चित्त-संतति से इस जन्म की 
चित्तसंतति का सम्बन्ध जोड़ता है, प्रतिसंधान-हेतु होने के कारण प्रतिसंधि-विज्ञान 
कहलाता है। इसके अनन्तर भवांगचित्त की प्रवृत्ति होती है। भवांग से तात्पयं उप- 
पति-भव के अंग अथवा कारण से है जो कि चित्त का एक अधेचेतन अथवा उपचेतन 
वाह है जैसा सुपृष्ति की अवस्था में उपलब्ध होता हैं। भवांग का प्रारम्भ प्रतिसन्धि- 
चित्त से होता है एवं अन्त च्यूति-चित्त से। भवांग का आलम्बन प्राकत जनक-कर्म, 
निमित्त अथवा गति-निमित्त होता है। १९ प्रकार के भवांग बताये गये हैं । इस 
भवांग-चित्त के स्रोत को काटकर वीथिचित्त की प्रवृत्ति होती है एवं वीथि के अन्त में 
३१-द्र ०--अभिधम्मत्यसंगहो, पृ० ६४-८५; अट्ठसालिनी, प० २१६-३३ । 
२-अभिधम्मत्यसंगहो, पु० ८६॥ 
१७ हे 
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पुनः भवांग-पात। भवांगचित्त बोध का आत्मविशास्त अस्फूट प्रवाह है, वीथिचित्त 
नाना आध्यात्मिक एवं वाह्य विषयों के जगत्‌ का स्फूट बोध है। 
विषयों का चित्त से सम्बन्ध इन्द्रियों के द्वारों से एवं मन के द्वार से सम्पन्न होता है । 

इन्द्रिय-द्वार में आलम्वन के प्रकट होने पर वह मनोद्वार में भी प्रकट होता है, जैसे किसी 
वृक्ष की शाखा पर उतरते हुए पक्षी की छाया पृथ्वी पर भी उतरती है। किन्तु अनेक 
आलम्बन सीधे मनोद्वार में प्रकट होते हैं। इस प्रकार द्वार-भेद से चित्तवीथि के 
दो भेद किए जा सकते है--पंचद्वा र-बीथि एवं मनोंद्वार-वीथि। पंचद्वारवीथि में वाह्य 
विपय का इन्द्रिय-द्वार के साथ सम्पर्क स्थापित होना वस्तुतः वाह्यरूप एवं प्रसादरूप' 
का संघट्न है । इससे विचलित होकर भवांग की धारा का विच्छेद होता है। पहले क्षण 
में भवांग-चलन' होता है, दूसरे में भवांग-उपच्छेद | तदनन्तर इन्द्रिय-द्वार में प्राप्त 
आलम्बन की ओर चित्त का आकर्पषण अथवा आवर्जन' होता है। यह एक असंकल्प- 
पूर्वक नैसगिक क्रिया है। अभिधर्मपिटक में इसे क्रिया-मनोवातु कहां गया है। और 
इसे क्रियारूप अव्याकृत धर्म बताया गया है। पीछे के दार्णनिक साहित्य में इसका 
नाम पचद्वारावर्जन' है। आवजन के अनन्तर तद्विपयाकार चक्षरादिविज्ञान की 
उत्पत्ति होती है। चक्षुविज्ञान, ख्रोत-विज्ञान आदि विज्ञान सर्वेथा निविकल्पक, विशुद्ध 
ऐन्द्रिय-संवेदन हैं। ये विज्ञान प्राक्तन कुशल अथवा अकुशल धर्मों के विपाक होते 
है और अताणव अव्याकृत धर्म हैं। इन विज्ञानों के निरोध के अनन्तर सम्पटिच्छन 
अथवा विपाक-मनो-धातु' की उत्पत्ति होती है। स्थूल रूप से कहा जा सकता है कि 
यदि पंच-विज्ञान आल्म्बनों की ऐन्द्रिय स्फृति हैं तो सम्पटिच्छन' उन आलम्बनों का 
मन के द्वारा प्रथम ग्रहण । इसके अनन्तर मन के द्वारा आलम्वन के स्वरूप-निर्गय का 

यत्न होता है जिसे सन्‍्तीरण' कहा गया हैं। अभिथर्म के अनुसार यह अह्वेवुक विपाक 
मनोविज्ञान-धातु है। इसके अनन्तर मन के द्वारा आलम्बन का व्यवस्थापन' होता है। 
व्यवस्थापन' के अनन्तर 'जवन-चित्त की उत्पत्ति होती है। जबन के पूव॑वर्ती चित्त 
विपाक-रूप अथवा क़िया-रूप होने के कारण अव्याकृत धर्म है। जवन' चित्त आलम्बन 
की ओर चेतना-प्रतिसयुक्त सम्मुखीभाव हैं। जवन-चित्त की अधिकतया सात वार 
उत्पत्ति होती है अथवा होती ही नही । कामावचर-जवन-चित्तों के २९ भेद बताये 
गये हैं। ज्ञान का कुछल अथवा अकुघल कर्म से सम्पर्क जवन-चित्त में ही होता है। 
इसके अनन्तर तदालम्वन' चित्त के दो क्षण होते हैं। तदालम्बन-चित्त जवन-चित्त 
के आलम्वबन का अनुसरण करता है। मानो इसका अवशिपष्ट संस्कार हो। इसके 
अनन्तर पुनः भवांग-पात होता है। भवांग के उपच्छेद से वीथि की प्रवत्ति होती 
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वीथि के पर्यवसान पर पुनः भवांग का पूर्ववत्‌ प्रवाह। इसी प्रकार जन्म के प्रतिसन्ध- 
चित्त से प्रारम्भ कर मृत्यु के च्यूति-चित्त तक भवांग का स्रोत और वीथि का उन्मेष 
चलता रहता है। 

भवांग-चलन के दो क्षणों से पहले एक क्षण अतीत-भवांग का गिनने पर तदालम्बन' 
के अन्त तक १७ चित्त-क्षणों का क्रम ऊपर वीथि-चित्त में निर्दिप्ट है। प्रत्येक क्षण का 
उत्पाद, स्थिति, और भंग होता है। किन्तु यह पूरी चित्तपरम्परा आलम्बन के अति- 
महत्‌' होने पर ही सम्पन्न होती है। यदि आलम्बन केवल महत्‌' हो तो जवन' के 
अन्त में ही भवांग-पात हो जाता है, तदालम्बन' की उत्पत्ति नहीं होती । जब व्यव- 
स्थापन' की दो-तीन वार प्रवृत्ति के अनन्तर ही भवांग-पात हो जाता है और जवन' 
का भी उत्पाद नहीं होता, तब आलम्बन परित्त' अथवा अल्प कहलाता है। अति- 
परित्त। आलम्वन होने पर भवांग-चलन मात्र होता है, वीथि-चित्त का उत्पाद 
नहीं होता । 

मनोद्वार में विभूत आलूम्बन के उपस्थित होने पर भवांगचलन, मनोद्वारावर्जन, 
जवन, एवं तदालम्वन' क्रमश: उत्पन्न एवं निरुद्ध होते हैँ । आलम्बन अविभूत होने पर 
तदालम्बन' का उत्पाद नहीं होता । 

ध्यान के प्रसंग में वीथिचित्त की कुछ विशेषताएँ उल्लेखनीय हैं । ध्यान से निष्पन्न 
बलवत्‌ समाधि अपंणा कहलाती है। इसमें आलम्वन सदा अतिविभूत होता है किन्तु 
अर्पणाजवन के अतिसन्तत होने के कारण तदालम्बन-चित्त का भी उत्पाद नहीं होता । 
अर्पणा भी भवांग -खत्रोत के समान प्रवृत्त होती है। इस अरपंणावीथधि में ज्ञानसम्प्रयुक्त 
आठ कामावचर जवनतचित्तों में से कोई एक कुशलचित्त अथवा क्रियाचित्त तीन वार 
अथवा चार वार उत्पन्न होकर निरुद्ध होता है। ये चित्त क्रमद्य: परिकर्म, उपचार 
अनुलोभ एवं गोत्रभ्‌ नाम से प्रसिद्ध हैं। इनके अनन्तर चतुर्थ एवं पंचम जवनचित्त 
अर्पणावीथि में अवतीर्ण होता है। यह जबन छब्बीस मह॒द्गत एवं लोकोत्तर जबनों 
में से एक होता है। इसके अनन्तर अर्पणा के जवनच््तों का प्रवाह प्रवृत्त होता है। 
तदनन्तर भवांगपात पुन: घटता है। यदि सौमनस्य-सहगत जवनचित्त के अनन्तर 
अपंणा का प्रारम्भ हो तो वह भी सौमनस्य-सहगत होती है तथा उपेक्षायूवंक होने पर 
बह उपेक्षासहगत होती है। कुशल जवनचित्त के अनन्तर कुशल जबन एवं निचले 
तीन फल, तथा क्रियाजनन के अनन्तर क्रियाजवन एवं अहंत्व-फल अपित होते हैं । 

वीथिचित्त के अववोधन के लिए आम्रोपमा' उदाहुत की गयी है--मान लीजिए 
फले हुए आम्रवृक्ष के नीचे सिर ढंककर कोई पुरुष सोया हुआ हो एवं अपने पास गिरे 
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एक आम के दब्द को सुनकर सिर से वस्त्र हटाकर आँख खोलकर उसे देखे, उठाये 
और परखे तथा उसे पका हुआ जानकर उसका परिभोग करे और फिर मुख में उसके 
शेष स्वाद का अनुभव करता हुआ पुनः सो जाय। ऐसी स्थिति में पहली निद्रा का समय 
भवांग का प्रवाह है, फल का गिरना आलम्वन के द्वारा प्रसाद-संघटन है, उस शब्द से 
जागना आवर्जन है। आँख खोलकर देखना चक्षुविजान आदि विज्ञानों की प्रवुत्ति है। 
उठा लेना सम्पटिच्छन हैं। परखना संतीरण है। पके होने का निश्चय व्यवस्थापन 
है, परिभोग जवन है, पीछे के स्वाद का अनुभव तदालम्बन है। पुनः निद्रा की प्रवृत्ति 
भवांगपात है 

चेतसिक--ऊपर कहा जा चुका है कि चित्त के ८९ भेदों का प्रदर्शन धम्मसंगणि 
में स्पप्ट किया जा चुका था, किन्तु वहाँ चैतसिकों के सामान्यतः उल्लेख में उन्हें केवल 
तीन ही भागों में वाँटा गया है, यद्यपि नाना चैतसिक धर्मो का विशेषत: उल्लेख उपलब्ध 
होता है। जैसा कथावत्थु से ज्ञात होता है उस समय कुछ सम्प्रदाय चैतसिकों की सत्ता 
का ही प्रतिवाद करते थे। चैतसिकों का विकसित विवरण बुद्धघोप के समय तक 
निश्चित हो चुका था। इस विकास में संस्कारस्कन्ध को अनेक धर्मो में बाँट दिया गया 
था। चैतसिक चित्त से सम्प्रयुक्त धर्म हैं। वे चित्त के साथ उत्पन्न होते हैं, एवं चित्त के 
साथ निरुद्ध होते हैं। उनके आलम्बन और वस्तु भी चित्त के आलम्वन और वस्तु से 
अभिन्न होते हैं। चैतसिक धर्म वावन बताये गये हैं जिनमें वेदना और संज्ञा के अतिरिक्त 
पचास धर्मों में विभकत संस्कारस्कन्ध परिगणित है। साथ चैतसिक धर्म सर्वचिित्त- 
साधारण है--र्पर्ण, वेदना, संज्ञा, चेतना, एकाग्रता, जीवितेन्द्रिय तथा मनसिकार । 
स्पर्श चित्त एवं आलम्वन को संघटित करता है। वेदना के सुविदित तीन भाग हैं- 
सुख, दुःख, अदुःखासुख। आलम्बन का संज्ञान ही संजा है। चेतना संकल्पात्मक 
प्रेरक धर्म है। एकाग्रता न्यूनाधिक मात्रा में सभी चित्तों में पायी जाती हैं। मनसिकार 
का अर्थ नवीन आलूम्बन की ओर मन का अवधान है। ७ चैतसिक धर्म प्रकीर्णक 
कहे जाते हैं। ये वहुत से चित्तों के सहगत होने के कारण इस प्रकार कहे गये हैं-- 
इनकी चित्त के साथ सदा उपस्थिति नहीं होती । वितकं, विचार, अधिमोक्ष, वीर्य, 
प्रीति एवं छन्‍्द--ये ही प्रकीर्णक हैं। इन दोनों विभागों के १३ चैतसिक धर्म अन्य- 
समान कहे जाते हैं क्योंकि ये स्वतः न कुझल हैं न अकुणरू । किन्तु कुशल अथवा अकुशलू 
चित्त के सम्प्रयोग से स्वयं भी कुशल अथवा अकुशल हो जाते हैं। चौदह चैतसिक 


३३-अट्ठसालिनी, पृ० २१९। 
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अकुदल हँ--मोह, अछ्ी, अनवत्रप्य, औद्धत्य, छोभ, दृष्टि, मान, द्वेप, ई्प्या, मात्सर्य, 
कौकृत्य, स्त्यान, मुद्ध, एवं विचिकित्सा। झोभन चेतसिक पच्चीस हैं। ये केवछ कुशल 
चित्तों में पाये जाते हैं। इनमें १९ चैतसिक शोभन-साधारण कहे जाते हैं-श्रद्धा, स्मृति, 
ही, अवत्रप्य, अछोभ, अद्वेप, तत्रमध्यस्थता, काय-प्रस्रव्धि, चित्तप्रस्नव्धि, कायलूघुता, 
चित्तलूघुता, कायमृदुता, चित्तमृदृता, कायकर्मण्यता, चित्तकर्मण्यता, कायप्रागुण्यता, 
चित्तप्रागुण्यता, काय-ऋजुता, एवं चित्तकजुता। शोभन चैतसिकों में तीन विर- 
तियाँ--सम्यक्वाक्‌, सम्यककर्मान्त एवं सम्यूग-आजीव--दो अप्रमाण--करुणा, एवं 
मुदिता--एवं प्रज्नेन्द्रिय सम्मिलित हैं । 


क्र 


ला 
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सर्वास्तिवादी--सर्वास्तिवादी संप्रदाय, स्थविर शाखा से वात्सीपुत्रीयों के पश्चात्‌ 
विभाजित हुआ था । अशोक के समय की संगीति में मोग्गलीपुत्र ने सर्वास्तिवाद का भी 
खण्डन किया था। परमार्थ के अनुसार कात्यायनीयुत्र की मृत्यु पर स्थविर दो भागों में 
बट गये--स्थविर और सर्वास्तिवादी | इस विभेद का कारण उन्होंने यह वताया है 
कि स्थविर निकाय सूत्रों को ही मानते थे, इसके विरुद्ध सर्वास्तिवादी अभिधर्म को 
पिठकों में सर्वश्रेष्ठ स्वीकार करते थे। एक दूसरी व्याख्या के अनुसार विभेद का 
कारण यह था कि कुछ स्थविरों ने महादेव की पाँच वस्तुओं' का तिरस्कार किया था। 
किन्तु ये दोनों ही व्याख्याएँ अश्वद्धेय हैं। इतना निश्चित है कि अशोक के समय में 
मध्यान्तिक ने कश्मीर में अपना संप्रदाय स्थापित किया। मध्यान्तिक को मथुरा के 
प्राचीन आवास से आया कहा गया है, किन्तु यह सन्दिग्ध है। पहली-दूसरी सदी ई० 
में कनिप्क ने इन सर्वास्तिवादियों का समर्थन किया और उस समय वे गन्धार, कश्मीर, 
मथुरा और श्रावस्ती में विशेष रूप से पाये जाते थे। परम्परा के अनुसार कनिष्क के 
समय में सर्वास्तिवादियों की संगीति हुई थी जिसमें उन्होंने अभिधर्म-महाविभापा की 
रचना की । इस संगीति में पाइव प्रधान बने थे। पाइरव कनिष्क के द्वारा स्थापित 
पुरुपपुर के आइचयये महाविहार के वासी थे। इस संगीति में पाइ्व के साथ ५०० 
अहँत और वसुमित्र के साथ ५०० बोधिसत्व थे। यह विवरण महायानिकों का भी 
भाग-ग्रहण सूचित करता है, किन्तु अधिक विश्वास्य नहीं प्रतीत होता। संगीति का 
स्थान कश्मीर का कुण्डलवन विहार अथवा जालन्धर का कुबन वताया गया है । 
कहा जाता है कि इस संगीति में अप्टादश-निकायों में से सभी में प्रामाणिकता मानो 
गयी एवं इसके पहले अनिवद्ध आगम भी लिखे गये । त्रिपिटक पर विभाषाएँ रची गयीं 


श१-वाटसे, जि० ९, पृ० २९७०-७८ । 
२-तारानाथ, पृ० ५९-६० । 
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» 
जिनमें प्रत्येक शतसाहख्रिका थी । इन्हें ताम्र-पट्ट पर उत्कीर्ण कर स्तूप में रखा गया । 
अभिधर्ममहाविभाषा में अनेक पुराने सर्वास्तिवादी आचार्यों के नाम मिलते हैं । 
इनमें मुख्य हैं--पारर्व, वसुमित्र, घोषक, बुद्धदेव, धर्मत्रात और एक अन्य आचार्य जो 
कि केवल भदन्त पद से संबोधित किये गये है। और भी अनेक आचार्यो के नाम 
यत्र-तत्र महाविभाषा में प्राप्त होते हैं जैसे कुशवर्मा, घोषवर्मा, द्रव, धरदत्त, धर्मनन्दी, 
धामिक, सुभूति, पूर्णास, वक्‍कुल, वामक, श्रमदत्त, संघवसु और बुद्धरक्षित । इस समय 
सर्वास्तिवादियों में अनेक अवान्तर सम्प्रदायों की सत्ता भी महाविभाषा से सूचित होती 
है--जैसे युक्तवादी, अभिधर्माचार्य, कश्मीराचार्य, गन्धाराचार्य, पाइचातीय, एवं 
बहिर्देशक । विभाषा के अनयायी वैभाषिक सर्वास्तिवादी कहलाये । 

वैभाषिकों के दो भेद प्रधान थे--काइ्मी र-वैभाषिक, एवं पाइचात्य-वैभाषिक 
जिनका केन्द्र गन्धार में था। पाचचात्यों के अनुसार वोधिसत्व पहले जैक्ष अवस्था में 
निरोध-समापत्ति का लाभ कर अनन्तर वोधि प्राप्त करते हैं। काब्मीरक पहले वोधि 
की प्राप्ति और उसके साथ निरोध-समापत्ति मानते थे। पाइचात्यो का एक अवान्तर 
भेद भी था--मुद्र और मध्य । मृदु पावचात्य वाध्य अर्थों का अस्तित्व स्वीकार करते 
थे एवं पुदूगल को न नित्य-लक्षण, न अनित्य-लछक्षण मानते थे। मध्य पाइचात्य ध्यान 
के विषय में विशिप्ट मत रखते थे । 

तारानाथ के अनुसार धर्मत्रात, घोषक, वसुमित्र एवं वुद्धदेव वैभाषिकों के प्रधानतम 
चार आचार्य थ। इन सबका महाविभाषा की रचना में हाथ था। तारानाथ के अनु- 
सार घोषक तुपार जाति के आचाये थे। कहा जाता है कि संगीति के वाद उन्हें अश्मा- 
परान्तक के राजा ने वुला लिया था। चीनी भाषा में उपलब्ध उनके एकमात्र ग्रन्थ 
अभिषर्मासृत का हाल में संस्क्रत पुनरुद्धार किया गया है। घोषक छक्षणान्यथात्र॒वादी 
थे। उन्होंने कुछ ६१ धर्मो का परिगणन किया है--चित्त १, रूप १, चित्तमम्प्रयुक्त 
४०, चित्त-विप्रयुक्त १६, असंस्कृत ३। 

एक स्थविर धर्मत्रात ने उदान-वर्ग का संग्रह किया था । वे इन्हें या अन्य धर्मत्रात 
को भावान्यथात्ववादी कहा गया है। वसुमित्र को प्रकरणयाद का कर्ता बताया 
गया है और अवस्थान्यथात्वाद का प्रवरततेक । यह स्मरणीय है कि धर्मत्राव आदि नाम 
सम्भवतः एकाधिक आचार्यों के थे ।* 


३-बारो, पृ० १३९२-३३ । 
४-तारानाथ, पु० ६७ । द 


५-तु०--तारानाथ, पृ० ६८; तु०--वादसे, जि० १, प० २१४-१५। 
डे छः 
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धर्मश्री के अभिधरमंसार ने वहुत प्रचार और ख्याति का छाभ किया । लगभग 
२० ई० में एक धर्मंत्रात ने इस ग्रन्थ का एक विस्तृत संस्करण प्रस्तुत किया । इस पर 
वसुवन्धु ने भी एक व्याख्या लिखी थी । अभिधर्मकोश के पहले अभिधर्मंसार ही वैभा- 
पिकों का सुख्य ग्रन्थ था । 
वसुबन्धु--वसुवन्धु की तिथि के विपय में दो मुविदित मत है--तकाकुसु का 
मत जिसके अनुसार वसुवन्धु पाँचवी शताव्दी ई० के थे, तथा नोएल पेरी का मत जो 
उन्हें चौथी शताब्दी ई० में रखता है। हाल में पेरी का फ्राउवाल्नर ने प्रवल समर्थन 
किया है। इस मतभेद के निराकरण के लिए कुछ विद्वानों ने यह भी सुझाया है कि 
वसुवन्धु नाम के दो आचार्य थे जिनमें पूर्ववर्ता ४ थी झताव्दी के एवं परवर्ती ५वीं 
शताव्दी के थे। यश्मोमित्र के साक्ष्य से दो वसुवन्धुओं की सत्ता निश्चित है, किन्तु परमार्थ, 
श्वांच्वांग एवं तारानाथ के विवरणों में उतका भेद विलीन हो गया है। 
परमार्थ का जन्म उज्जयिनी में ५०० ई० में हुआ था। वे ५४६ ई० में चीन 
आये और ५६९ ई० में केन्टन में उनका देहान्त हुआ। उन्होंने एक वसुवन्धु-चरित 
की रचना की जो चीची में उपलब्ध है। इस ग्रन्थ को परमार्थ के द्वारा अन्य-रचित 
ग्रन्थ का चीनी अनुवाद भी बताया गया है, और यह भी कहा गया है कि सम्भवत 
वसुवन्धु की यह जीवनी परमार्थकृत नहीं है वल्कि उनके किसी शिष्य ने उनसे सुनी बातों 
के आधार पर उसकी रचना चीनी में की । इसके अनुसार वसुवन्धु का समय परिनिर्वाण 
स ११०० वर्ष पश्चात था। वे पुरुपपुर के निवासी थे और कौशिक नाम अथवा गोत्र 
ब्राह्मण के पुत्र थ। असग उनके वड़े भाई थे और विरिज्चिवत्स छोटे । वसवन्ध 
वुद्धमित्र के शिप्य थे। सांख्य आचार्य विन्ध्यवासी के द्वारा ग॒रु के वाद में पराजित होने 
पर वसुवन्धु ने विन्ध्यवासी के खण्डन के लिए परमार्थ सप्ततिका नाम का ग्रन्थ रचा | 
उस समय वसुवन्धु अयोध्यावासी कहे गये हैं । उन्होंने अभिधर्मकोश की रचना की 
एवं वेयाकरण वसुरात को पराजित किया। किन्तु वैभाषिक आचार्य संघभद्र के साथ 
अपनी वृद्धता के कारण वाद के लिए वे सहमत नहीं हुए। राजा विक्रमादित्य की उन 
पर कृपा थी एवं उनके युवराज वाल्ादित्य के वे शिक्षक थे । शासक बनने पर वालादित्य 
ने उन्हें अयोध्या अपनी राज-सभा में वुछा लिया। वृद्धावस्था में असंग की प्रेरणा से 


६० काउदाल्तर, ऑन दि डेट आऑँब्‌ दि बुधिस्ट मास्टर आंच दि हा वसुवन्धु ; 
तकाऊुसु, ज० आर० ए० एस० १९०५, प्‌० ३३ प्र० वही, १९१४, प० १० श्३ 
घ०, पुनदच दे०--नीचे । 


ह 
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मु 
वे महायानी वन गये तथा उन्होंने महायान के अनेक ग्रन्थों की रचना की । ८० वर्प 
की अवस्था में उन्होंने अयोध्या में देह-त्याग किया । 

इवांच्वांग के अनुसार* वसुवन्ध असंग के भाई थे । असंग गन्धार के निवासी थे और 
परिनिर्वाण से एक सहस्न वर्ष के भीतर उत्पन्न हुए थे। उन्होंने वसुबन्धु को हीनयान 
से महायान में परिवर्तित कराया। इवांच्वांग ने असंग और वसुबन्धु से सम्बन्ध 
रखने वाले कई संघाराम और स्तूप अयोध्या में देखे । 

यह स्मरणीय है कि इवांच्वांग के सम्प्रदाय में धर्मपार आदि ६ठी शताब्दी के 
आचार्यों को परिनिर्वाण के ११०० वर्ष के अनन्तरभावी बताया गया है। इससे यह 
अनुमान करना स्वाभाविक है कि इवान्‌च्वांग के परिनिर्वाण से १००० वर्षों के भीतर' 
से संकेत पाँचवीं शताब्दी ई० की ओर मानना चाहिए। पक्षान्तर में छठी शताब्दी ई० 
के परमार्थ अपने को परिनिर्वाण से १३ वीं शताब्दी में मानते थे अतएवं उनके मत से 
निर्वाणत: १२ वीं शताब्दी के वसुवन्धु पाँचवीं शताब्दी ई० में रखे जाने चाहिए। 
इस प्रकार पाँचवीं शताब्दी के पक्ष में परमार्थ और व्वांच्वांग दोनों का ऐकमत्य है। 
“विक्रमादित्य' और वालादित्य' की समकालछीनता भी बसुवन्धु के पञ"ुचम-शतकीय 
होने का समर्थन करती है। विक्रमादित्य कदाचित्‌ स्कन्दगुप्त हों और वबालादित्य 
नरसिंह गुप्त। इवांच्वांग ने सद्धमं के अनुकूल वालादित्य नाम के एक गुप्त सम्राट्‌ 
का उल्लेख किया है किन्तु वे मिहिरगुल के समकालिक होने के कारण परवर्ती थे । 
तिब्बती परम्परा वसुबन्धु को दिड्ज्नाग का गुरु वताती है। वसुबन्धु को पंचम शताब्दी 
में रखने से यह अनुश्रुति संगत हो जाती है। 

दूसरी ओर एक प्रचलित अनुश्रुति वसुवन्धु को परिनिर्वाण से ९०० वर्ष परचात्‌ 
रखती है। इसका समर्थन इस बात से होता है कि कुमारजीव (ई० ३४४-४१३ )) 
ने अपने गुरु (? ) सूर्यंसोम से वसुवन्धु-रचित सद्धमंपुण्डरीककोपदेण' प्राप्त किया था । 
वसुवन्धु कृत आयंदेव के शतझ्ञास्त्र की व्याख्या का कुमारजीव ने ४०४ ई० में चीनी 
अनुवाद प्रस्तुत किया था एवं वसुवन्धु कृत बोधिचित्तोत्पादनक्ञास्त्र का अनुवाद उन्होंने 
४०५ ई० में किया। वोधिरूचि ने वसुवन्धु के वज्रच्छेदिका प्रज्ञापारमिताशास्त्र की 
वज्रपि-कृत व्याख्या का ५३५ ई० में चीनी अनुवाद करते हुए वसुबन्धु को २०० 
बप प्राचीन वताया है। इन साक्ष्यों से एक महायान-प्रन्थों के रचयिता वसुबन्धु का समय 
चौथी शताव्दी ईसवीय प्रमाणित होता है। ये साक्ष्य निविवाद नहीं हैं तथा चौथी 
शताब्दी के इस वसुवन्धु को यशोमित्र ने स्पप्ट ही कोशकार से भिन्न माना है। 


७छ-वबाटर्स, जि० १, पु० २९१०-११, २३५५-५८। 
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अभिधर्मकोश में आठ कोशस्थान हैं एवं सम्पूर्ण ग्रन्थ ६ ०० कारिकाओं में निवद्ध 
है। वसुवन्धु ने स्वयं ही इन कारिकाओं पर भाष्य भी लिखा था। मूल संस्कृत ग्रन्थ 
की एक पाण्ड्लिपि राहुल सांकृत्यायन अपने साथ तिब्बत से लाये थे, किन्तु वह अप्रका- 
थित है। आठ कोशस्थानों के विषय इस प्रकार हँ--धातु, इन्द्रिय, लोक-धातु, 
कर्म, अनुशय, आर्यपुदुगल, ज्ञान एवं ध्यान । इनके अतिरिक्त पुद्गलवाद के खण्डन 
के लिए एक अतिरिक्त कोशस्थान की भी परिशिष्ट के रूप में रचना की गयी थी । 

अभिधमंकोश बौद्धधर्म का विख्याततम एवं सर्वाधिक उपयोगी आकर-प्रन्थ है। 
यशोमित्र-कृत इसकी स्फुटार्था नाम की व्याख्या संस्कृत में उपलब्ध है।* वसुबन्धु का 
झुकाव सौत्रान्तिक मत की ओर था। उनके खण्डन के लिए संघभद्र नाम के सुप्रसिद्ध 
वैभाषिक आचार्य ने दो ग्रन्थ रचे--न्यायानुसारश्ास्त्र एवं अधिभर्म-कोझ-शास्त्र- 
कारिका-विभाष्य । पीछे यशोमित्र के अतिरिक्त गुणमति, पूर्णवर्बन, शमथदेव एवं 
स्थिरमति ने कोश पर व्याख्याएँ प्रस्तुत कीं । छठीं शताब्दी के प्रारम्भ में गुणमति ने 
नालन्दा में लक्षणानुसार-श्ास्त्र की रचना की। पीछे गुणमति वलभी चले गये जहाँ 
स्थिरमति उनके शिष्य हुए। स्थिरमति ने पूर्णवर्धन को शिक्षा दी और पूर्णवर्धन ने 
जिनमित्र और शीलेन्द्रवोधि को। यह स्मरणीय है कि वसुवर्मा का चतुस्सत्य शास्त्र 
पाँचवीं शताब्दी में रचा गया था। 

सर्वास्तिवाद-विस्तार और आगम--दवांच्वांग ने सातवीं शताब्दी में सर्वास्ति- 
वादियों को अनेक स्थानों में पाया। उन्होंने सर्वास्तिवादी सम्प्रदाय के स्थालकोट के 
निकट तमसा वन में ३०० भिक्षु, मतिपुर में ५००, कन्नौज के निकट नवदेव कुल में 
५००, हथमुख में २००, वाराणसी में २,०००, नालन्दा के निकट २००, हिरिण्यपर्वत 
में १,००० एवं मिनमल में १०० भिक्षु पाये थे। भारत की सीमा के बाहर भी कराशहर 
में २,०००, कुचा में ५,०००, वाहलीक में १,०००, बलख और वामियान के बीच 
३००, कवंध में ५०० और वु-सा में १,००० और काशगर में १,००० सर्वास्तिवादी 
भिक्षु उन्हें मिले थे। इ्वांच्चांग ने कश्मीर में १०० विहारों में ५,००० सर्वास्तिवादी 
भिक्षुओं को पाया था। और भी अनेक स्थलों पर उनके बताये हुए विहारों में सर्वास्ति- 
वादी अवश्य रहे होंगे। उड्डियान और गन्धार में जोकि पहले सर्वास्तिवादियों के प्रधान 
प्रदेश थे और अब उजड़े हुए थे, श्वांच्वांग ने २५०० विहारों के अवशेप देखे जहाँ कि 
पहले प्रायः लगभग ३०,००० भिक्षु रहते थे। सातवीं शताब्दी के अन्त में इ-चि ने 


ढ़ 


८-रोमन लिपि में सम्पादित, बोगिहारा, टोकियो, १९३२। 
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सर्वास्तिवादियों का भौगोलिक विवरण इस प्रकार दिया है--उत्तर अथवा कश्मीर 
और उसके निकटवर्ती प्रदेश विशेष रूप से उन्हीं के हैं। मगध में वे प्रचुर हैं और पूर्वे 
की ओर अन्य संप्रदायों के साथ-साथ उनका भी परिचय प्राप्त होता है। उनके कुछ 
प्रतिनिधि गुजरात, मालवा और दक्षिण में भी पाये जाते हैँ। दक्षिण चीन में उनका 
महत्त्व है और चंपा में भी वे मिलते हैं' । तारानाथ के अनुसार पाल साम्राज्य काल में 

मूलसर्वास्तिवादियों का अस्तित्व था। 

कुछ उत्तरकालीन ग्रन्थों के अनुसार सर्वास्तिवादी राहुलभद्ग को अपना प्रधान 
आचार्य मानते थे” । उनकी भाषा संस्कृत थी, उनके चिह्न उत्पल, पद्म, मणि और 
पर्ण थे। उनके नाम प्राय: मति, श्री, प्रभा, कीति और भद्र में समाप्त होते थे। उनकी 
संघाटी में बैशिप्ट्य का उल्लेख किया गया है। उनके वस्त्र काले अथवा गाढ़े लाल रंग 
के होते थे। इ-चि के अनुसार उनकी संघाटी का निचला भाग एक सीधी रेखा में कटा 
होता था। वे भिक्षा को सीधे हाथ में ले लेते थे । 

सर्वास्तिवादियों का त्रिपिटक इस प्रकार है --विनय-पिटक, जिसमें प्रातिमोक्ष, 
सप्तधर्म, अप्टधर्म, क्षुद्रक-परिवर्त, भिक्षुणी-विनय, एकोत्तरधर्म, उपालिपरिपुच्छा, 
एवं कुशलपरिवतं संगृहीत हैं; सूत्र-पिटक, प्रचलित परम्परा के अनुसार पहले तीन पादों 
की रचना शारिपुत्र और मौद्गल्यायन ने बुद्ध के जीवन-काल में की थी। चौथे पाद 
की रचना परिनिर्वाण से सौ वर्ष वाद हुई थी, पाँचवें और छठे की तथा ज्ञानप्रस्थान 
की परिनिर्वाण से ३०० वर्ष वाद जिसमें दीर्घागम, मध्यमागम, संयुक्तागम एवं एको- 
त्तरागम है; तथा अभिधर्मपिटक जिसमें ज्ञानप्रस्थान, संगीतिपर्यायवाद, धर्मस्कन्धपाद, 
प्रज्मप्तिपाद, विज्ञानकायपाद, धातुकायपाद एवं प्रकरणपाद मिने गये हैं । 

(१) ज्ञानप्रस्थानसूत्र की रचना आर्यकात्यायनीपुत्र ने की थी। शेष ६ ग्रन्थ 
इसके पाद' माने गये हैं। ज्ञानप्रस्थान आठ खण्डों में और ४४ वर्गों में इस प्रकार 
विभकत है--(१) संयुकतग्रन्थ--लौकिकाग्न वर्ग (लोकोत्तर), ज्ञान०, पुदूगल०, 


९-दे०--नीचे । 
१०-बुदोन, जि० २, पु० १००१ 
११-सर्वास्तिवादियों के साहित्य पर द्र०--ए० सी० बनर्जो, सर्वास्तिवाद लिटरेचर, 


तकाकुसु, जे० पी० टी० एस० १९०५, पु०*६७ प्र० । 
१२-तु ०--स्फुटार्था, पृ० ११॥ 
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4 
श्रद्धा०, अहीकता ०, रूप ० आदि; (२) संयोजन; (३) ज्ञान-शैक्ष और अजैक्ष, सम्यक्‌ 
और मिथ्यादृष्टि, अभिज्ञा, आय॑ंसत्य, आर्यपुदूगल; (४) कर्म-अकुशल, हिंसा, विज्ञप्ति 
एवं अविज्ञप्ति आदि; (५) चतुमंहाभूत ०; (६) इन्द्रिय--२२ इन्द्रियाँ, तैधातुक, 
आदि; (७) समाधि; (८) दृष्टि-स्मृत्युपस्थान, काम, संज्ञा आदि। कात्यायनीपुत्र 
परिनिर्वाण के ३०० वर्ष वाद वताये गये हैं । 

(२) कहा जाता है कि संगीतिपर्यायपाद की रचना महाकोप्ठिल ने द्वितीय संगीति 
के अनन्तर की थी। इसकी तुलना दीघ-निकाय की संगीति एवं सुत्तक सुत्तन्त से की 
गयी है। इसके विपय इस प्रकार हैं--(१) निदान--प्रन्थ का उपोद्धात, (२) 
एक धर्म, (३) द्विधमं-- (११) दह्धधर्म, (१२) उपसंहार--प्रन्थ-स्तुति । 

(३) धर्मस्कन्ध को सर्वास्तिवादी अभिधर्म का प्रधानतम ग्रन्थ कहा गया है। 
इसके २१ विभागों में मुल्यतया आध्यात्मिक प्रगति के मार्ग और उससे सम्बन्ध रखनेवाले 
धर्मों का विवरण है। इसकी विसुद्धिमग्ग से तुलना सुझायी गयी है। 

(४) प्रश्ञप्तिशास्त्र महामौद्‌गल्यायन की रचना वतायी जाती है। इसके तिव्वती 
अनुवाद के तीन भाग हैं--लोकप्रज्ञप्ति, कारण-प्रज्ञप्ति और कर्म॑-प्रज्ञप्ति । 

(५) विज्ञानकायपाद के विषय में कहा गया है कि उसकी रचना परिनिर्वाण के 
१०० वर्ष बाद श्रावस्ती के निकट अहंत्‌ देवश्चर्मा ने की थी। ग्रन्थ ६ भागों में विभक्‍त 
है। पहले भाग में अतीत और अनागत धर्मों की सत्ता के विषय में मौद्गल्यायन के 
मत का खण्डन किया गया है। यह मौद्गल्यायन कदाचित्‌ मौद्गलीपुत्र रहे हों। 
ऐसी स्थिति में इस ग्रन्थ का समय अशोक के अनति दूर मानना चाहिए। दूसरे में 
पुदू्गल और शून्यता का आलोचन है, तीसरे में हेतुप्रत्यय का, चौथे में आल्म्वन प्रत्यय 
का, पाँचवें में विविध विपय है, छठे में अहंत्‌ के चित्त के विषय में चर्चा है । 

(६) धातुकाय की रचना परिनिर्वाण के ३०० वर्ष बाद वसुमित्र के द्वारा बतायी 
गयी है। यशोमित्र और बुदोन ने पूर्ण को ही इसका रचयिता कहा है। वस्तुतः यह 
ग्रन्थ वसुमित्र के प्रकरणपाद के चतुर्थ भाग का विस्तार है। पालि की धातुकथा से भी 
इसकी तुलना की गयी है। इसके दो खण्डों में मुख्यतया चैतसिक धर्मो का विवेचन है। 

(७) प्रकरणपाद की वसुमित्र ने पुप्करावती में रचना की थी। वसुमित्र कनिप्क 
के समकालीन थे । कदाचित्‌ इस ग्रन्थ का मूल नाम अभिधर्म-प्रकरण था। इसके आठ 
भाग हैं। पहले में रूप, चित्त, चित्तथर्म, चित्तविप्रयुक्त संस्कार, एवं असंस्कृतथर्म का 
विवरण है, दूसरे में दस ज्ञानों का, तीसरे में आयतनों का, चौथे में धातु, आयनन, स्कन्घ, 
एवं चंतसिकों का, पाँचवें में अनुशयों का, छठे में विज्ञेय, अनुमेय आदि धर्मों का, सातवें 


| 
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में शिक्षापद, आम मे आदि पर अनेक प्रश्नों का, तथा आठवें में उपसंहृत संक्षेप है । 
प्रकरणपाद की तुलना थेरवादी अभिधर्म के विभंग से की गयी है। 

पालि के खुटक-निकाय में संगृहीत अनेक ग्रन्थों को सर्वास्तिवादियों ने त्रिपिटक के 
अन्दर नहीं रखा है। जातक, अवदान, धर्मपद एवं उदानवर्ग सर्वास्तिवादियों के निकट 
भी विदित थे यद्यपि उन्हें त्रेपिटक के वाहर रखा गया है। व्याख्या-साहित्य भी इस 
सम्प्रदाय में प्रभूत मात्रा में रचा गया, इनकी विनय की व्याख्या संक्षिप्त है, पर 
अभिषरमंपिटक की दो विभाषाएँ उपलब्ध हैं। इनमें से विपुलतर आकार की विभाषा 
वस्तुतः ज्ञान-प्रस्थानशास्त्र का भाष्य है जो कि सर्वास्तिवादियों के विभिन्न सम्प्रदायों 
और सिद्धान्तों का एक विशाल कोष है। इनके अतिरिक्त सर्वास्तिवादियों के साहित्य 
में अनेक प्रकरण ग्रन्थ भी सम्मिलित हैं। इनमें प्राचीनतम पंचवस्तु अथवा पंचघर्म 
नाम के तीन संदर्भ हैं जिनकी रचना धर्मत्रात और दो अन्य आचार्यों के द्वारा मानी 
गयी है। इनमें से प्राचीनतम दूसरी शताब्दी की रचना है। इस ग्रन्थ में समस्त धर्मों 
को पंचधा विभाजित किया गया है--चित्त, चैत्त, चित्तविप्रयुक्त रूप, एवं असंस्क्ृत 
एक दूसरा ग्रन्थ-समूह धर्मश्री, उपश्ान्त एवं धर्मत्रात के द्वारा रचित अभिधमेसार 
अथवा अभिधर्महृदय से बनता है। इनमें से प्रत्येक में दस अध्याय हैं जिनमें कि धातु, 
संस्कार, कर्म, अनुशय, आयंचरित, ज्ञान, समाधि, सुत्र, संयुक्त एवं शास्त्र की चर्चा है। 
इन दो ग्रन्थ-समूहों के अतिरिक्त तीन अन्य विशिष्ट ग्रन्थ हैं---वसुमित्र की अभिधर्म 
सम्बन्धी कृति, घोष का अभिधर्मामृतरस, एवं संघभद्ग के आचाये स्कन्धिल का अभि- 
घर्मावतारप्रकरण । इनके अतिरिक्त एक अन्य प्राचीन ग्रन्थ लोकप्रज्ञप्ति है जिसमें 
बौद्ध-दृष्टि से विश्व-वर्णन किया गया है और अनेक जनपद, नगर, आदि का उल्लेख 
है। वसुवन्धु एवं संघभद्व की रचनाओं का ऊपर उल्लेख किया गया है। 


सर्वास्तिवाद का मूलसिद्धान्त--वैभाषिक और सौत्रांतिक व्याख्या--वैभाषिकों 
का अभ्युपगम है कि अतीत और अनागत धर्म द्रव्यसत्‌ हैं। किन्तु संस्कृत-लक्षणों 
के योग के कारण संस्क्ृत-धर्मों का शाइशवतत्व प्रसक्‍त नहीं होता” | संस्कृत-लक्षण 
चार हैं ।--उत्पाद, स्थिति, व्यय, एवं निरोध अथवा अनित्यता । आपातत: विरुद्ध- 
कारी होने पर भी ये वस्तुत: सहयोगपूर्वक एक साथ व्यापार करते हैं । भविष्य से 
भूत की ओर जाता हुआ समय का मार्ग जिस वर्तमान के मोड़ पर प्रकट होता है वहीं 
ये चार लक्षण बटमारों के समान नित्य-संवद्ध रहते हैं । उत्पाद-लक्षण कालाध्वा 

मर 
१३-कोछय, ५ पृ० ५० प्र०; तु०-*वेरवबालकी, सेन्ट्रल कन्सेप्दान, पृ० ६२ प्र०॥ 
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के यात्री धर्म को अनागत से खींच कर वतंमान में छाता है, स्थिति-लक्षण उसे पकड़े 
रहता है, व्यय-लक्षण उसे मारता है एवं निरोध-लक्षण उसे अतीत में डाल देता है । 

धर्मों की त्रयध्विक सत्ता को प्रमाणित करने के लिए वसुवन्धु ने चार युक्तियों की 
चर्चा की है-- (१) आगम में अतीत और अनागत धर्मो की उक्ति है। संयुक्तागम में 
कहा गया है---रूपमनित्यमतीतमनागतम्‌ । क: पुनर्वादः प्रत्युत्पन्नस्थ । एवं दर्शी 
श्रुतवान्‌ आर्यश्रावको5तीते रूपेइनपेक्षको भवति। अनागते रूप॑ नाभिनन्दति। प्रत्युत्पन्नस्य 
रूपस्य निविदे विरागाय निरोधाय प्रतिपन्नोभवति । अतीत चेद्भिक्षवों रूप॑ नाभ- 
विष्यन्न श्रुतवानायश्रावको-- * ।' यह तो अतीतानागत धर्मो के अस्तित्व की कण्ठत: 
उक्ति है *। अर्थत: भी इसका अभिधान किया गया है--द्वयं प्रतीत्य विज्ञानम्‌ उत्पद्यते । 
कतमद्‌ दयम्‌ ? चक्षुरिन्द्रियं च प्रतीत्य रूपं च --मनइच धर्माइच”। मनोविज्ञान 
के विषय अतीत और अनागत धर्म होते हैं। यदि उनकी सत्ता न होती तो वे मनोविज्ञान 
के आलम्बन-प्रत्यय किस प्रकार हो सकते थे; (३) यह अनुमानतः भी सिद्ध है कि 
अतीतानागत-विषयक विज्ञान के आल्म्बन होने के कारण अतीतानागत धर्मों का 
अस्तित्व स्वीकार्य है। (४) अतीत धर्मों की सत्ता उनके विपाक से भी प्रकट होती है । 
कर्म अतीत होने पर भी अपना फल प्रदान करते हैं। अतएवं उनका अस्तित्व मानना 
होगा । 

सर्वास्तिवादी समस्त अतीत और अनागत धर्मों का द्रव्यत: अस्तित्व मानते थे । 
कुछ अन्य सम्प्रदायों में यह सिद्धान्त अंशत: अभ्युपगत था--वे अतीत धर्म अस्तित्वयुक्त 
हैं जिनका विपाक शेप है। इन्हें विभज्यवादी कहा गया है। काश्यपीय सम्प्रदाय का 
भी यही मत था। 

यद्यपि धर्मों की द्रव्यतः सत्ता त्रयध्विक है तथापि तीनों अव्वा विविक्‍त हैं, एवं 
धर्मस्वभाव के त्रैकालिक होते हुए भी अध्व-भेद के अनुसार धर्मों का अस्तित्व-भद अवश्य 
स्वीकार्य है। इस प्रइन पर गोकि कालतत्व का मर्मोद्घाटन चाहता है, कनिप्ककालीन 
संगीति के विभिन्न मतों का इस प्रकार संग्रह किया गया है--“चतुविधा :॥ एते भाव- 
लक्षणावस्था-न्‍्यथा-व्यथिका ह्वूया:॥ तृतीय: शोभनो5ध्वान: कारित्रण व्यवस्थिता: ।* | 7 
भावान्यथात्व भदन्त धर्मत्रात का मत था। इसके अनुसार भूत-भविपष्य-वर्तमान का 
भेद द्रव्य-भेद न होकर भाव-भेद है। उदाहरण के लिए स्वर्णपात्र का भंग अथवा दम्ब 


१४-कोश, ण्‌, पृ० ७५१॥। 
१५-वही । हे 
१६-कोश, ५, पृ० ५२। 
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का द्िभाव लिये जा सकैते हैं। पहले में संस्थानभेद हो जाता है, वर्ण-भेद नहीं, दूसरे 
में गण-भेद हो जाता है, वर्णभेद नहीं । तात्पर्य यह है कि जिस प्रकार उन उदाहरणों में 
द्रव्य-भेद न होते हुए भी आक्वृति, गुण आदि के भेद से भाव-भेद हो जाता है, ऐसे ही धर्मो 
का अध्व-संक्रमण में अनागत-भाव, प्रत्यत्पन्न-भाव एवं अतीतभाव बदल जाते हैं, किन्तु 
द्रव्यत: अस्तित्व नहीं बदलता । 

भदनन्‍्त घोषक ने लक्षणान्यथात्व का समर्थन किया है। इसके अनुसार प्रत्युत्पन्न 
होने में धर्म प्रत्युत्पन्नलक्षण से युक्त होता है, किन्तु अनागत-लक्षण अथवा अतीत-लक्षण 
से अवियुक्त नहीं होता । ऐसे ही अनागत अथवा अतीत होने में लक्षणान्तर से अवियोग 
स्वीकार्य है। उदाहरण के लिए यदि एक स्त्री में पुरुष अनुरक्त हो तो वह अन्य स्त्रियों 
में विरक्‍्त नहीं माना जाता | जो धर्म अनागत है वही प्रत्युत्पन्न एवं अतीत होता है। 
अध्व-भेद में केवल विभिन्न लक्षण वृत्तिलाभ करते हैं यद्यपि लक्षणान्तर अविद्यमान 
नहीं होते । 

भदन्‍्त वसुमित्र अवस्थान्यथात्व के प्रतिपादक थे । जैसे इकाई, दहाई आदि के 
स्थानों पर रखी हुई गुलिका' एक, दस आदि हो जाती है, ऐसे ही धर्म अवस्थान्तर प्राप्त 
कर अध्वभेद सम्पादित करते हैं। भदन्त बुद्धदेव ने अन्यथान्यथात्व अथवा अपेक्षान्य- 
थात्व का समर्थन किया। अतीत, अनागत आदि भेद ऐसे ही आपेक्षिक हैं जैसे एक ही 
स्त्री परापेक्षया दुहिता अथवा माता होती है। अतीत आदि का भेद किसकी अपेक्षा 
रखता है, इस पर दो व्याख्याएँ इस मत की प्रस्तुत की गयी है । एक के अनुसार अतीत 
आदि प्रत्युत्पन्न एवं अनागत आदि की अपेक्षा रखते हैं, दूसरी के अनुसार पूर्ववर्ती की 
अपेक्षा अनागत की प्रसिद्ध होती है, परवर्ती की अपेक्षा अतीत की । पहली व्याख्या 
संघभद्र के अनुसार है। दूसरी विभाषा में उल्लिखित है। 

सर्वास्तिवाद के इन चार मुख्य आचार्यों के मत विभाषा में वर्णित हैं। वसुबन्धु 
भावान्यथात्ववाद को एक प्रकार का प्रच्छन्न सांख्य परिणामवाद वताते हैं। लक्षणान्य- 
थात्व और असपेक्षान्यथात्व मानने में अध्व-संकर अनिवार्य है। अतः बसुमित्र का 
मत ही श्रेप्ठ है। अध्वभेद का आधार अवस्था अथवा कारित्र है। जो धर्म अभी 
कार्यशील नहीं है वह अनागत है। जो कार्यशील है वह त्रत्युत्पन्न है। जो कार्यशाली 
होकर कार्य-विरत है वह अतीत है। 

वैभाषिकों के द्वारा सर्वास्तिवाद की इस प्रकार व्याख्या सौत्रान्तिकों की अभिमत 
नहीं थी | धर्मो के स्वभाव को नित्य तथा उनके भाव क्रो अनित्य नहीं माना जा सकता। 
कारित्र का आविर्भाव और तिरोभाव दुर्वोध हैं। कि विध्नं तदपि कर्थ नान्‍्यदध्वा न 

रह 
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युज्यते । तथा सन्‌ किमजो नप्टो गम्भीरा जातु धर्मता ॥* /। वैभाषिकों को कहना 
पड़ता है कि धर्मता गम्भीर है । वस्तुत: सौत्रान्तिकों के अनुसार सर्वास्तिवाद की 
दूसरी व्याख्या करनी चाहिए। सर्व शब्द से तात्पय द्वादण आयतनों से है। सर्व॑ 
बुच्चति द्वादसायतनानि । इन आयततनों की ही सत्ता स्वीकार्य है , किन्तु यह सत्ता 
अनित्य है। धर्म नहोकर उत्पन्न होते हैं एवं निरुद्ध होकर पुनः अभावकोटि में गिरते हैं । 

सर्वास्तिवाद की इस प्रकार दो प्रमुख व्याख्याएँ थीं--वैभापिक और सौत्रांतिक । 
वैभाषिक त्रिकाल-भेंद मानते हुए और धर्मों का अनित्यत्व स्वीकार करते हुए भी धर्म- 
स्वभाव को नित्य एवं त्रैकालिक मानते थे । द्वव्यतः धर्मो का अस्तित्व सदा वना रहता 
है। किन्तु इनके भाव, लक्षण अथवा अवस्था या कारित्र में भेद हो जाता है। सौत्रा- 
स्तिक इसे शाश्वतवाद वताते हुए वाह्मय और आध्यात्मिक आयतनों की सत्ता के स्वीकार 
को ही वास्तविक सर्वास्तिवाद कहते थे। वैभाषिक मत प्राचीनतर प्रतीत होता है। 
यह सम्भवतः सांख्य के परिणामवाद से प्रभावित था। सौत्रान्तिक मत अधिक सूक्ष्म 
और विकसित लगता है। ब्राह्मण ग्रन्थों में सर्वास्तिवाद की सौत्रांतिक व्याख्या ही 
विदित होती है। 

ब्राह्मण भ्रन्‍्थों में सर्वास्तिवादियों को योगाचार एवं शून्यवाद से वाह्यार्थवादी' 
होने के कारण भिन्न माना गया है। सर्वदर्शनसंग्रह में कहा गया है-- ते च माध्यमिकयो- 
गाचारसौत्रांतिक वैभापिकरसंज्ञाभि: प्रसिद्धा वौद्धा: यथाक्रमं सर्वेशून्यत्ववा ह्यार्थशून्यत्व 
बाह्यार्थानुमेयत्ववाह्मार्थप्रत्यक्षत्ववादानातिप्ठन्ते'। अर्थात्‌ जहाँ वैभाषिक वाह्यार्थों 
की प्रत्यक्षगम्य सत्ता मानते थे, सौत्रांतिक उन्हें केवल अनुमानगम्य मानते थे। शंकरा- 
चार्य का कहना है--तत्रैते त्रयो वादिनों भवन्ति | केचित्‌ सर्वास्तित्ववादिन: केचिद्‌ 
विज्ञानास्तित्वमात्रवादिन: अन्ये पुनः सर्वशून्यत्ववादिन इति | तत्र ते सर्वास्तित्ववा- 
दिनो वाह्ममान्तरं च वस्त्वम्युपगच्छन्ति भूत॑ भौतिक च चित्तं चैत्तं च।” यहाँ स्पप्ट 
ही सर्वमस्ति' में सर्व” के अर्थ किये गये हैं--बाह्य और आन्तर दोनों प्रकार के पदार्थ *। 
इस व्याख्या के अनुसार सर्वास्तिवादियों का मुख्य तात्पर्य विज्ञानवाद एवं शून्यवाद के 


१७-कोश, ५ पृ० ५६-५७ । 
१८-वही, पृ० ६४, विशेषतः, पादटिप्पणी, २। 
१९-सर्वदर्शनसंग्रह (पुना, १९२८), पृ० ७। 
२०-अहयसुत्रशाडुरभाष्य (बम्बई, १९२७), पृ० २३९। 
२१-तु० भामती-- यद्यपि देभाषिक सोत्रान्तिकयोरवान्तरमतभेदो5स्ति तथापि 
सर्वास्तिता यामस्ति सम्प्रतिपत्तिरित्ये कृत्योपन्यास: ॥” 
ह 


॥ 
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विरुद्ध सर्वार्थास्तित्व का प्रेतियादन करता था। किन्तु यह स्मरणीय है कि जिस समय 
सर्वास्तिवाद का प्रथम अभ्युदय हुआ उस समय बौढ़ों में वाह्यार्थनिपेबक 'विज्ञानवाद' 
का किसी निकाय में पता नहीं चलता । अतएव सर्वास्तिवाद को भी वाह्यार्थवाद की 
घोषणा नहीं माना जा सकता । इसके विपरीत कुछ विद्वानों की यह व्याख्या भी स्मरणीय 
है कि बौद्धों में अनुभव-निरपेक्ष वाह्य' वस्तु की सत्ता किसी भी सम्प्रदाय में स्वीकार्य 
नहीं है। सर्वत्र अनुभव-प्रवाह के अन्तर्भूत धर्मों का ही विश्छेषण अभिप्रेत है। इस 
दृष्टि से सद्धंमात्र एक प्रकार से प्रतिभासवाद' (फ़ेनोमेनलिज्म) सिद्ध हो जाता है '। 

वेभाषिक अभिधर्म---ऊपर कहा गया है कि सर्वास्तिवाद का मूल अभिप्राय अतीत 
और अनागत वर्मो के अस्तित्व-स्वीकार में था। इस मत का उद्गम इस प्रकार विभाव- 
नीय है--धर्मों की पारमाथिकता स्वीकार करने पर उनके क्षणिकत्व के साथ उसके 
विरोध-परिहार के लिए यह कल्पना सुलभावकाश है कि धर्मों का स्वभाव त्रिकालवर्ती 
है , यद्यपि अध्वभेद अवश्य सम्पन्न होता है। प्रत्येक वस्तु के चार संस्कृत-लक्षण हैं-- 
उत्पाद, स्थिति, व्यय और अनित्यता। ये एक साथ ही वस्तु को धर दवाते हैं और 

वह इनके कारण अध्व-संक्रमण करती है--अनागत से प्रत्युत्पन्न, प्रत्युत्पन्न से अतीत । 

किन्तु तीनों अथ्वों में उसका प्रतिविशिष्ट स्वभाव अपनाया रहता है। वैभाषिकों 
के स्थिर-स्वभाव धर्म सांख्यों के तत्त्वों के समान प्रतीत होते हैं। 

सर्वास्तिवादी अभिषर्म में ७५ धर्मों की सत्ता स्वीकार की गयी है। उनका प्रदर्गन 
अधोलिखित प्रकार से हो सकता है-- 
४) : (७५) 





संस्कृत (७२) असंस्कृत (३) 
॥ 


|. | 5 हा] |... ' 
रूप (११) चित्त (१) चित्तसंप्रयक्त चित्तविप्रयुक्त आकाण . निरोध 
। चैत्त (४६) संस्कार (१४) | 

| 


५3 कक जड़ कह 7 0. जल 





विपय इंद्रिय अविज्ञप्ति प्रतिसंख्या ० अप्रतिसंख्या ० 
(५) (५) 
ई कि + हर | 
महाभूमिक कुगलमहा 0 क्लणमहा- अकुयल टन उपक्छेश अनियत 
(१०). (१०) भूमिक(६) महा०(२) भूमिक(१०) भूमिक(८) 


२२-इसका विस्तत प्रतिपादन, रोज़ेनवर्ग, दी प्रोब्लेम देर बद्धिस्तिगोंन फ़िलोज्ञोफी । 
१८ ड़ 
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रूप, चित्त, चैत्त, चित्तविप्रयुक्त, एवं असंस्कृत, इन्हें पंच धर्म कहा जाता था। 
इनका स्कन्ध, धातु और आयततनों से सम्बन्ध इस प्रकार दिखाया जा सकता है-- 


पंचधर्म ५ स्कन्ध १२ आयतन १८ घातु 
| को ५ इन्द्रियाँ ! ५ इन्द्रिय-धातु 
रूप 2००८ रूप-स्कर 7252; ० 32 
(१) ह 2. 4 ५ विपय ५ विषय-धातु 
है। ५ इंद्रिय-विज्ञानधातु 
(२) चित्त 5८ विज्ञानस्कन्ध -- मन-आयतन जा [(- मनो-धातु 
8, मनी-विज्ञान-धातु 
(वेदनास्कन्ध ) 
(३) चैत्त (संज्ञास्कन्च )  / 5-धर्मायतन र-धर्म-धातु 
(संस्कारस्कन्ध ) 


(४) चित्त-विप्रयुकत ३ 
(५) असंस्कृत ह। 

प्रकारान्तर से धर्मो को सास्रव एवं अनाख्रव बताया गया है । मार्ग-वर्जित संस्कृत- 
धर्म साखव कहलाते हैं। अनाख्रव-धर्मो में मार्ग-सत्य और त्रिविध असंस्कृत धर्मों का 
संग्रह किया गया है। ऊपर निर्दिष्ट तीन असंस्कृतों का अभ्युपगम सर्वास्तिवाद का 
प्रसिद्ध वैशिप्टय है। अभिधर्मकोश के प्रारम्भ में ही वसुबन्धु ने अभिधर्म की परिभाषा 
की है--प्रज्ञामला सानुचराभिधर्म:' अर्थात्‌ सानुचर अमला प्रज्ञा ही अभिषर्म है। 
अमला प्रज्ञा के अर्थ हैं अनास्रवप्रज्ञा । प्रज्ञा का अर्थ है धर्म-प्रविचय । पुप्पों के समान 
व्यवकीर्ण धर्मों को चुन-चुन कर विभाजित और संगृहीत करना ही धर्म-प्रविचय है। 
प्रज्ञा के अनुचर से तात्पर्य प्रज्ञा के सहभू अनास्रवर्र्मों से है। यह परिभाषा पारमाथिक 
अभिधर्म की है। इस विमल प्रज्ञा की प्राप्ति के लिए जो लौकिक प्रज्ञा एवं शास्त्र आव- 
इयक है वे भी सांकेतिक एवं सांव्यवह्ारिक रूप से अभिधर्म कहलाते हैं । धर्म का लक्षण 
स्वलक्षण-धारण वताया गया है। यह स्मरणीय है कि वौद्ध दृष्टि से गुण और गृणी का 
भेद अपारमार्थिक है एवं वस्तुओं के प्रतिविशिष्ट लक्षणों को ध्यान में रखते हुए उनके 
नानात्व और पृथकक्‍्त्व का प्रतिपादन किया गया है। 

आकाश अनावरण स्वभाव है अर्थात्‌ आकाश किसी के रोध अथवा बाधा का कारण 
महीं वनता | आकाश में रूप का अवाध संचार होता है। आकाण रूप से न आवत 
होता है, न अपगत। सौत्रान्तिकों का मत भिन्न था। वे आकाश को रूपाभाव-मात्र 
कहते थे और उसे अवस्तु मानते थे । दो निरोध--प्रतिसंख्या-निरोध एवं अप्रतिसंख्या- 
निरोध है। पुृथक्‌-पृथक्‌ विसंयोग को प्रतिसंख्या-निरोध कहा गया है। यहाँ पर 
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सासत्रव धर्म से विसंयोग अभिप्रेत हैं। यह विसंयोग वास्तविक धर्म है एवं नित्य है। 
प्रतिसंख्या अथवा सत्य के साक्षात्कार से इसकी प्राप्ति' होती है। यही नित्यनिरोध 
निर्वाण कहा जाता है। इस प्रकार प्रतिसंख्या-निरोध वस्तुतः ज्ञान के द्वारा साक्षात्कृत 
निर्वाण का ही दूसरा नाम है। अप्रतिसंख्या-निरोध से तात्पयं उस निरोध से है जो कि 
उत्पाद का अत्यन्त विध्नभूत है। इसकी प्राप्ति सत्य के साक्षात्कार से न होकर प्रत्यय- 
वेकल्य से होती है। उदाहरण के लिए जब आँखें और मन किसी एक रूप में आसक्त 
होते हैं उस समय अन्य रूप, शब्द, गन्ध आदि का ग्रहण नहीं होता अर्थात्‌ वे वतमान कालू 
का अतिक्रमण कर अतीत हो जाते हैं। उनकी उत्पत्ति हो सकती थी, किन्तु प्रत्यय- 
बैकल्य के कारण नहीं हो सकी । यही अप्रतिसंख्या-निरोध है । 

जिन संस्कृत धर्मों का ऊपर उल्लेख किया गया है, उनमें रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार 
एवं विज्ञान--ये पाँच स्कन्ध संगृहीत हैं । इनके अन्य नाम हैं अध्व, कथावस्तु, सनिस्सार 
एवं सवस्तुक | अध्व शब्द से त्रिविध काल का संकेत होता है। कथावस्तु से तात्पय॑ 
वाक्‍्य-विषय से है। सनिस्सार के अर्थ हैं जिनसे निस्सरण होता है। सवस्तुक के 
तात्पर्य हैं सहेतुक । इन आख्याओं से संस्कृत-धर्मों की कालिकता, वाक्य-विपयता, 
हेयता एवं कारणनियम सूचित होते हैं। इन उपादान-स्कन्धों को सरण, दुःखसमुदय, 
लोक, दृष्टिस्थान और भव भी कहा जाता है। पाँच स्कन्धों में पहला रूप है। रूप के 
द्वारा पाँच इन्द्रियाँ, उनके पाँच विषय एवं अविज्ञप्ति का ग्रहण होता है। पाँच इन्द्रियाँ 
एवं उनके विषय सुविदित हैं। इन विषयों के विज्ञानों के आश्रय, चक्षु आदि पाँच 
इन्द्रियाँ रूपप्रसाद कही गयी हैं। रूपप्रसाद से तात्पर्य सूक्ष्म एवं अतीन्द्रिय रूप अथवा 
भौतिक धातु से है। इसको मणि-प्रभा के सदृश कहा गया है, अच्छेद्य, अदाह्य, गुरुत्व- 
हीन। जिस पुद्गल का चित्त विक्षिप्त है अथवा जो अचित्तक है उसका महाभूत-हेतुक 
कुशल और अकुशल प्रवाह अविजन्नप्ति कहलाता हैं । अचित्तक से तात्पर्य उनसे है जो 
असंशि-समापत्ति एवं निरोध-समापत्ति में समापन्न हैं । अविज्नप्ति कायिक और वाचिक 
कर्म के सदृध रूप-स्वभाव और क्रिया-स्वभाव हैं, किन्तु उससे कुछ विज्ञापित एवं सूचित 
नहीं होता । समासत: विज्ञप्ति और समाधि से संभूत कुशल और अकुशलू रूप अवि- 
ज्षप्ति हैं। इसकी तुलना अदुप्ट' से करती चाहिए। सौत्रान्तिक अविज्ञप्ति को स्वीकार 
नहीं करते और न थेरवादी उसे मानते हैं । संघभद्र के अनुसार वसुवन्धु ने अविज्ञप्ति के 
बेभापिक लक्षण का ठीक निरूपण नहीं किया है। 

रूप-स्कन्ध में संगृहीत इन्द्रियाँ, उनके विषय, एवं*अविज्ञप्ति, सव चार महाभूतों 
पर आश्रित भौतिक धर्म हैं। इनमें पाँच वरिपय प्रत्यक्ष ग्राह्म है, गेप अनुमेय हैं। महा- 
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भूत ही मूल रूपधर्म हैं, शेप उनसे उदभूत उपादाय रूप है। इस प्रकार रूप भूत 
श्र भौतिक धर्मो की ओर संकेत करता है। रूप' का अर्थ है जो रूपित अर्थात्‌ भिन्न 
बोधित या पीड़ित हो । निरुक्ति की दृष्टि से यह सन्दिग्ध है क्योंकि रूप! भिन्न है रूप! 
अथवा लुप भिन्न | रूप्यते इति रूप नतु रुप्यत इति लुप्यते इति वा। पालि में अवश्य 
यह रूप-भद लुप्त' हों गया है। रूप का वाधन विपरिणाम अथवा विक्रिया से 
बताया गया है। मतान्‍्तर से रूप का लक्षण सप्रतिधत्व अथवा प्रतिघात है। प्रतिघात 
का अर्थ है स्थान घेरना ( यद्देशमावृणोति'), अपने स्थान पर दूसरे की उत्पत्ति का 
प्रतिवन्धक होना स्वदेश परस्योत्पत्तिप्रतिवन्ध:' तीन प्रकार के प्रतिघात वताये गये 
है---आवरण-प्रतिघात, विपय-प्रतिघात, आलम्बन-प्रतिघात । इनमें पहला पूर्बोक्‍्त 
देशिक प्रतिवन्ध है। दूसरा इन्द्रियों पर उनके विपयों का निपात' है जिससे इन्द्रियाँ 
व्यापारित होती हैं। तीसरा चित्त-चेत्त पर उनके आलम्बन का आघात है। सप्रति- 
घत्व की विलक्षण परिभाषा दी है---जिन वस्तुओं से एकाधिक की समान देश में स्थिति 
अकल्पनीय हो वे सप्रतिघ है । “यत्रोत्पित्सौमनस: प्रतिघात: शक्यते (परे:) कर्तुम्‌ । 
तदेव स प्रतिघं तद्विपर्ययादप्रतिघमिप्टम्‌ ।! एक अन्य निर्वचन के अनुसार तत्रेदमिहा- 
मुत्रेति निरूपणाद्रूपम्‌ ।! संघभद्र के अनुसार पूर्व-कर्म के निरूपण के कारण रूप! 
यह संज्ञा होती है । 

अविज्ञप्ति में रूप के वाधन अथवा प्रतिघात (>>देशावरण )--रूप लक्षण साक्षात्‌ 
व्याप्त नहीं होते, किन्तु अविज्ञप्ति महाभूतों पर आश्वित है और अतएवरूप है। 

भूत और भौतिक परमाणु-निर्मित हैं। चार महाभूतों के पृथक्‌ू-पृथक्‌ परमाणु 
हैं, रूप-प्रसाद के पृथक्‌ जिन्हें पंचविध कहा गया है, एवं पाँच विपयों के पृथक्‌ ॥ परमाणु 
दिग्भेद-हीन एवं निरवयव होते हैं। वे एक दूसरे का स्पर्श नहीं कर सकते अथवा उनका 
परस्पर लय अथवा सावयवत्व मानना होगा । उन्हें सान्‍्तर भी नहीं माना जा सकता, 
अन्यथा आन्तरालिक आकाश्य में उनकी गति एवं परस्पर उपसर्पण दुविवाद होगा। 
दूसरी ओर उनका निरन्तरत्व सान्निध्यमात्र का द्योतक है। इन स्थिति में उनकी 
पृथक्‌ अवस्थिति उनके सप्रतिधात से नियत रहती है । किन्तु ये परमाणु एकैकश: 
उपलब्ध नहीं होते। चार महाभूतों के परमाणु शब्दवर्जित चार वाह्य आयतनों के 
परमागओं के साथ एक संघाताणु का निर्माण करते हैं और कामधातु में यही आठ 
परमाणुओं का समूह उपलभ्य अणुओं में न्यूनतम है। इस संघाताणु को अप्टद्रव्यक 
परमाणु भी कहा गया है। यह सुक्ष्मतम वस्तु न होकर सूक्ष्मतम रूप-संघात है। 


कामेन्द्रिय का परमाणु जुड़ने से नव-द्रव्यक का्येच्द्रिय द्रव्य सम्पन्न होता है। अन्य 
है 


द्छ 
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इन्द्रियाँ दश-द्रव्यक होती हैं क्योंकि वे कार्येन्द्रिय प्रतिबद्ध हैं। शब्द की उत्पत्ति के लिए 
र॒कादद द्रव्यक संघाताणु आवश्यक है। रूप-धातु में गन्ध और इसके अभाव के कारण 
वहाँ के परमाणु पट्‌-सप्त-अप्टद्रव्यक हैं । 

पृथ्वी, जल, तेज और वायु के लक्षण क्रमश: कठिनत्व, द्रवत्व, उप्णत्व, एवं ईरणा 
अथवा गति हैं। इनका अविनिर्भाग होता है अर्थात्‌ इनके परमाणु सदा साथ विद्यमान 
रहते हैँ। औरों के साथ रहते हुए भी जो पटुतम होता है उसकी उपलब्धि होती है। 
अनुपलब्ध भूतों की सत्ता अनुमेय है। सौत्रांतिकों के अनुसार अनुपलब्ध महाभूत 
केवल बीजत: होते हैं, कार्यत: नहीं । 

वेदना-स्कन्ध से तात्पर्य सुख, दुःख एवं अदुःखासुख अनुभवों से है। संज्ञा निमित्तो- 
दुग्रहणात्मिका है। निमित्त से वस्तु की विभिन्न अवस्थाएँ सूचित की जाती हैं। उद्‌- 
ग्रहण का अर्थ परिच्छेद है। रूप, विज्ञान, वेदता और संजा के अतिरिक्त सव संस्कार 
संस्कारस्कन्ध में संगृहीत हैं। प्रत्येक विषय की विज्ञप्ति विज्ञान कहलाती है। इसके 
स्पप्ट ही छः भेद हैं जोकि पाँच इन्द्रियों से और मन से सम्बन्ध रखते हैं। इन छः 
विज्ञानों के अतिरिक्त किसी मन की सत्ता नहीं है, किन्तु जो-जो विज्ञान समननन्‍्तर- 
निरुद्ध होता है वही मनोधातु की आख्या प्राप्त करता है। जैसे, पुत्र ही पिता बन जाता 
है। पाँच विज्ञानों के आश्रय पाँच रूपी इन्द्रियाँ हैं । मनोविज्ञान का आश्रय हृदय-वस्तु- 
सदृश कोई रूपी इन्द्रिय नहीं है। अनन्तरातीत विज्ञान ही उसका आश्रय है एवं इस 
आश्रय की प्रसिद्धि के लिए ही उसका पृथक्‌ नाम मनोधातु दिया जाता है। 

संस्कार-स्कन्ध के दो भाग हँ--चित्त-सम्प्रयुक्तसंस्कार, एवं चित्त-विप्रयुक्त- 
संस्कार । वेदना-स्कन्ध और संज्ञा-स्कन्ध चित्त-सम्प्रयुक्त संस्कारों में संगृहीत हैं। 
चित्त-विप्रयुक्त अथवा चैत्त धर्म ४६ हें--(१) १० चित्त-महाभूमिक-धर्म, (२) 
१० कुशल-महाभूमिक-धर्म, (३) ६ क्लेश-महाभूमिक-धर्म, (४) २ अकुशलू-महा- 
अमिक-धर्म, (५) १० उपक्लेश-भूमिक-धर्म, (६) ८ अनियत-भूमिक-धर्म । इनका 
विवरण निम्नोक्त है-- 

(१) चित्तमहाभूमिक-धर्म--वेदना, संज्ञा, चेतना, स्पर्श, छन्द, प्रज्ञा, स्मृति, 

मनसिकार, अधिमोक्ष एवं समाधि । 
(२) कुशल-महाभूमिक-धर्म---श्रद्धा, वीय॑, उपेक्षा, छी, अपत्रपा, अलोभ, अद्वेष, 
अहिसा, प्रश्नब्वि, एवं अप्रमाद । 
(३) क्लेश-महाभूमिक-धर्म--मोह, प्रमाद, कांसीध, अश्रद्धा, स्त्यान, औद्धत्य । 
(४) अकुशलूमहाभूमिक-वर्म--अ ही, अनपत्रपा। 
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(५) उपक्लेश-भूमिक-धर्म--क्रोध, प्रक्ष, मात्सय, ईप्या, प्रदास, विहिंसा, 
उपनाह, माया, शाक्‍य एवं मद । 

(६) अनियत-भूमिक-धर्म---कौइत्य, मृद्ध, वित्क, विचार, राग, द्वेष, मान, 
एवं विचिकित्सा । वितर्क और विचार मनोजल्प- 
रूप हैं। वैभापिक सब चितत्तों में वितर्क मानते थे 
और उसे स्वभाव-विकल्प कहते थे। वसुबन्धु 
सर्वथा निविकल्प विज्ञान स्वीकार करते हैं । 

चित्त-विप्रयुक्त-संस्का र १४ हँ---प्राप्ति, अप्राप्ति (ये दोनों स्वसन्तान-गत धर्मों 

की तथा दो निरोधों की होती है ।), निकायसमागता (जो जाति' अथवा सामान्य 
से तुलनीय है) आसंज्ञिक (आसंत्रि सत्त्वों में उपपत्या चित्त-चेत्त का निरोध ), असंन्ञषि- 
समापत्ति, निरोध-समापत्ति, जीवित, जाति, स्थिति, जरा, अनित्यता (ये चार 
संस्कृत-लक्षण' कहलाते हैं ) नाम-काय, पद-काय, एवं व्यंजन-काय । 

सर्वास्तिवादी कार्य-का रण-भाव के विश्लेषण के द्वारा ४ प्रत्यय, ६ हेतु, एवं ५ फलों 

का अस्तित्व निर्धारित करते हैं। हेतु-प्रत्यय, समनन्तर-प्रत्यय, आलम्बन-प्रत्यय, 
एवं अधिपति-प्रत्यय--े चार प्रत्यय हैं। हेतु-प्रत्यय पंचविध है--सहमभू-हेतु, सम्प्रयुक्त- 
हेतु, सभाग-हेतु, सर्वत्रग-हेतु, एवं विपाक-हेतु ॥ चार महाभूत साथ ही रहते हैँ, अतः 
वे सहभू-हेतु है। सहभू-हेतु परस्पर फलोत्पादक होते हैं । चित्त और चैत्त, लक्षण और 
लक्ष्य का भी यही सम्बन्ध है। चित्त और चैत्त, धर्मों का विशेष घनिष्ठ सम्बन्ध सम्प्र- 
युक्‍तहेतु' से द्योतित होता है। सदुश-घर्म सभाग-हेतु होते हैं। सर्वत्रग-हेतु क्लेश-गत 
होता है, विपाक-हेतु कर्म-गत । अव्यव हित-पूर्ववर्ती चित्त समनन्तर-प्रत्यय कहलाता 
है। विज्ञान के विषय आलम्वन-प्रत्यय बनते हैं । अधिपति-प्रत्यय नियतपूर्ववर्ती होता 
है। पूर्वोक्त पाँच हेतुओं के अतिरिक्त कारण-हेतु को सम्मिलित कर छः हेतुओं का 
परिगणन होता है। पाँच फल हैं--पुरुषकार-फल, निष्पन्द-फल, विपाक-फल, अधि- 
पति-फल, एवं विसंयोग-फल। 

यह स्मरणीय है कि कारण-हेतु में कारणों का सामान्यतः: निर्देश है। सभी संस्कृत 

और असंस्क्ृत धर्म किसी-न-किसी प्रकार से कारण-हेतु होते हैं। कारण-हेतु में सम- 
ननन्‍्तर, आलम्वन, एवं अधिपति प्रत्यय संगृहीत हैं। कारण-हेतु का फल अधिपति- 
फल कहलाता है। सहभू और संम्प्रयुवत हेतुओं के फल पुरुषकार-फल कहे जाते हैं। 
सभाग-हेतु का फल निष्पन्द-फल होता है। ऐसे ही सर्वत्रग-हेतु का फल भी निप्पन्द- 
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फल कहा जाता है। विंपाक-फल विपाक-हेतु से उत्पन्न होता है। विसंयोग-फल 
वास्तव में निर्वाण ही है। यह उत्पन्न नहीं होता । इसकी केवल प्राप्ति होती है । 
इन प्रत्ययों, हेतुओं और फलों का इस प्रकार प्रदशन किया जा सकता है-- 


( लक 


( सहभू-हेतु. ) 

( सम्प्रयुक्त-हेतु ) -“पुरुषकार-फल 
हेतु-प्र्य - ( ) 

( सभाग-हेतु ) 

( ) -+ निष्यन्द-फल 

( सवंत्रग-हेतु ) 

( ) 

( विपाक-हेतु.) - विपाक-फल 
आलम्बन-प्रत्यय ) 
समनन्‍्तर-प्रत्यय ) -+कारण-हेतु --अधिपति-फल 
अधिपति-प्रत्यय ) विसंयोग-फल 


सर्वास्तिवादी अभ्युपगम (वेभाषिक) 


स्वम्‌ अस्ति” अर्थात्‌ अतीत और अनागत धर्मों की भी वस्तुतः सत्ता है, सर्वास्ति- 
वादियों का यह मूल सिद्धान्त है । वसुमित्र एवं भव्य के द्वारा उनका मत-विस्तर 
इस प्रकार निर्दिष्ट है -- 

नाम और रूप में सब कुछ संगृहीत है। रूप का लक्षण है स्थूलता नाम में चार 
स्कन्‍्ध और असंस्क्ृत गिने जाते हैं। ये सूक्ष्म और दुर्बोध हैं । 

समस्त धर्मायतन ज्ञेय, विज्ञेय एवं अभिन्नेय हैं । 

संस्का रस्कन्ध में जाति, व्यय, स्थिति और अनित्यता के लक्षण तथा चित्तविप्रयुक्त 
धर्म संगृहीत हैं। संस्क्रत पदार्थ त्रिविध हैँ, अतीत अनागत एवं प्रत्युत्पन्न । असंस्कृत भी 
त्रिविध हैं-प्रतिसंख्या-निरोध, अप्रतिसंख्या-निरोध, एवं आकाश | संस्कृत-छ क्षण 


२३-तु०--मिलिन्द, पु० ५५-५६ 
२४-द०--मसुदा, पुर्व ०; वालेजेर, पृ० ३८-४३, ४-८५; बारो, पृ० १३७-४५॥ 
२५-तु०--मिलिन्द, पु० ५१ । 
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विभिन्न है एवं सत्‌ है। संस्कृत-लक्षण चार हैं---उत्पाद, स्थिति, व्यय, अनित्यता अथवा 
निरोध। निरोध-सत्य असंस्कृत है, शेप तीन संस्कृत । 

आयें-सत्यों का अभिसमय आनुपूर्वी से होता है। शून्यता, एवं अप्रणिहित के सहारे 
सम्यक्त्व-नियाम में प्रवेश किया जा सकता है। काम का ध्यान करते हुए सम्यक्त्व- 
नियाम में प्रवेश हो सकता है । सम्यकत्व-नियाम में प्रवेश करते समय पहले पन्द्रह 
चित्तोत्पादों में प्रतिपन्न आख्या होती है, सोलहवें चित्तोत्पाद में स्थिति-फल का नाम 
दिया जाता है। लौकिकाग्र-धर्म एकक्षणिक-चित्त है। वे नियत एवं परिहाणि-वर्जित 
है। स्रोतआपन्न के लिए गिरना संभव नहीं है, किन्तु अहंत्‌ गिर सकता है। सब अहईतों 
को अनुत्पाद-ज्ञान प्राप्त नहीं होता है। पृथगूजन काम और व्यापाद छोड़ सकते हैं । 

तीथिक पाँच अभिन्ञाएँ प्राप्त कर सकते हैं । 

देवलोक में ब्रह्मचर्य संभव है। 

सात समापत्तियों में बोध्यंग प्राप्त हो सकते हैं, शेष में नहीं । सब ध्यान स्मृत्युप- 
स्थानों में पूर्णतः संगृहीत हैं। ध्यान का सहारा लिये बिना सम्यकृत्व-नियाम में प्रवेश 
एवं अहंत्व-फल की प्राप्ति हो सकती है। 

यदि रूप धातु अथवा आरूप्य-धातु की काय का आश्रय ग्रहण किया गया हो तो 
अहंत्त्व फल के साक्षात्कार होते हुए भी सम्यक्त्व-नियाम में प्रवेश नहीं हो सकता। 
दूसरी ओर यदि काम-धातु की देह स्वीकार की गयी हो तो न केवल सम्यकत्व-नियाम 
में प्रवेश सम्भव है, प्रत्युत अहंत््व फल का साक्षात्कार भी । 

उत्तर-कुरु में विराग सम्भव नहीं है और न आय वहाँ उत्न्न होते हैं । 

चार श्रामण्य-फल नियम से अनुपूर्व प्राप्त नहीं होते । सम्यक्त्व-नियाम में यदि 
प्रतिष्ठा है तो लौकिक मार्ग से सकृदागामी एवं अनागामी के फलों का साक्षात्कार हो 
सकता है। चार स्मृत्युपस्थान सब धर्मों का संग्रह कर सकते हैं। 

सव अनुशय, चैत्त, चित्त संप्रयुक्त एवं सालंबन है। सब अनुशय पर्यवस्थानों में 
संगृहीत हैं, किन्तु सव पर्यव-स्थान अनुण्यों में संगृहीत नहीं है । 

प्रतीत्यसमुत्पाद के अंगों का भाव नियत रूप से संस्क्रत है। प्रतीत्यसमुत्पाद के 
अंग अहंत्‌ में भी सव्यापार रहते हैं 

पुण्यधर्मो की अहंतों में भी वृद्धि होती है। 

अन्तराभव केवल काम-धातु, और रूप-बानु में होता है। 

, पाँच विज्ञान सराग और अदाग होते हैं। पाँच विज्ञान केवल स्वलुक्षण का ग्रहण 

करते हैं, किन्तु निरूपण-विकल्प अथवा अनुस्मरण-विकल्प नहीं कर सकते । 
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चित्त और चैत्त धर्म वस्तुसत्‌ है, सालम्बन है, उनका स्वभाव स्वभाव-विप्रयुक्त 
है। चित्त चित्त-विप्रयुक्त है। 

लौकिक सम्यक्‌ दृष्टि की भी सत्ता होती है। 

श्रद्धा आदि पाँच इन्द्रिय लौकिक एवं लोकोत्तर दोनों हैं। 

अव्याकृति धर्मों की भी सत्ता है। 

अईटतों के नव शैक्ष-नादैक्ष धर्म भी है। ये साखव धर्म है। अहंत्‌ अपने पूर्व-कर्मों 
का विपाक प्राप्त करता है। कुछ पृथकजन कुशलचित्त के साथ मरते हैं। समाहित 
अवस्था में मृत्यु नहीं हो सकती । 

बुद्ध और उनके शिप्यों की विमुक्ति अभिन्न है, किन्तु तीनों यानों के अपने पृथक्‌ 
लक्षण हैं । 

बुद्ध की मैत्री, कहणा आदि के आलम्बन सत्त्व नहीं है। 

भव-राग के होते हुए विमुक्ति नहीं मिल सकती । वोधिसत्त्व पृथगूजन है, किन्तु 
उनके संयोजन प्रहीण नहीं हुए हैं। सम्यक्त्व-नियाम में जब तक वे प्रवेश नहीं करते, 
उनके द्वारा पृुथग जन-भूमि का समतिक्रमण नहीं माना जा सकता | 

सत्त्व केवल भव-संतति पर आश्रित प्रज्ञप्ति-मात्र है। 

सव संस्कार क्षणिक-निरुद्ध है। 

इस लोक से परलोक को कोई संक्रमण नहीं करता । पुदुगल के संक्रमण की कथा 
केवल वाग-व्यवहार है । 

प्राण रहते हुए संस्कार जुड़े रहते है। अशेष-निरोध होने पर स्कन्धों का परिणाम 
निरुद्ध हो जाता है। 

लोकोत्तर ध्यान की सत्ता होती है। 

वितर्क अनाख्रव हो सकता है। 

कुशलकर्म भवहेतु होते हैं । 

समाधि में शव्दोच्चारण नहीं होता । 

अप्टांगिक आर्य-मार्ग ही धर्मचक्र है। 

बुद्ध एक स्वर ("शब्द ) से सब धर्मो की शिक्षा नहीं दे सकते । समस्त बुद्धवचन 
यथार्थ नहीं है। समस्त बुद्धदेशित सूत्र नीतार्थ नहीं है। बुद्ध ने नेयार्थ सूत्र भी 
कहे है । 

सौत्रान्तिक अभ्युपगम--सौत्रांतिक और संक्रांतिघादियों को सभी प्राचीन आकर 
सर्वास्तिवादियों से निकले मानते हैं। उनकी उत्पत्ति चतुर्थ बुद्धाव्द-शती में रखी - 
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गयी है। शारि-पुत्र-परिपुच्छा-सूत्र एवं दीपवंस में सौत्रांतिक और संक्रांतिवादियों का 
भेद किया गया है, किन्तु अन्यत्र उनको अभिन्न माना गया है। परमार्थ के अनुसार वे 
स्कन्धों का एक जन्म से दूसरे जन्म में संक्रमण मानते थे जिससे उनका नाम संक्रांतिक 
पड़ा। केवल मार्ग-भावना से ही यह संक्रमण निरुद्ध हो सकता है। दूसरी ओर केवल 
सूत्रपिटक का प्रामाण्य स्वीकार करने से उनको सौत्रांतिक कहा जाता है। यश्योमित्र का 
कहना है-- कःसौत्रन्तिकार्थ:। ये सूत्रप्रा माणिका न तु बास्त्रप्रामाणिकास्ते सौत्रान्तिका:' 
(स्फूटार्था, पृ० ११) । ध्वांच्बांग द्वारा वसुमित्र के अनुवाद के अनुसार वे आनन्द को 
अपना आचार्य मानते थे। भव्य के अनुसार उनके मूल आचार्य का नाम उत्तर था 
(वालेजेर, पृ० ८७) । तिव्वती परम्परा के अनुसार इसी कारण उनका नाम उत्तरीय 
बताया गया है। भव्य भी इसका समर्थन करते हैं । श्वांच्वांग ने कुमारलब्ध ( +-+कुमा र- 
लाभ, कुमरलान) को सौत्रान्तिक सम्प्रदाय का प्रवततेक बताया है (द०-वाटर्स, जि० १, 
पृ० २४५; जि० २, पु० २८६ -८९ ) । कुमारलब्ध तक्षशिलावासी थे, तथा अश्वघोप, 
आर्यदेव एवं नागार्जुन के समकालीन होने के नाते चार भास्वर सूर्यों में से एक थे ।' 
तारानाथ ने भी सौत्रान्तिक आचार्य कुमारलाभ का उल्लेख किया है (पृ० ७८) । 
तारानाथ संक्रांतिवाद, उत्तरीय, और ताम्रग्राटीय को एक ही सम्प्रदाय बताते 
हैं। यह भी प्रतिपादित किया गया है कि विभाषा में खंडित दार्प्टान्तिक कदाचित्‌ 
सौत्रांतिक ही थे। इवान-च्वांग ने इस सम्प्रदाय को सुघ्न में पाया था । उनका साहित्य 
उपलब्ध नहीं होता । वसुमित्र और भव्य सौत्रान्तिकीं के सिद्धान्तों को सर्वास्तिवादियों 
के सन्निकट वताते हैं, किन्तु उनका संक्षिप्त विवरण देते है '। इनके सिद्धान्तों का विशेष 
परिचय वसुवन्धु के कोश से प्राप्त होता है । 
यह कहा जा चुका है कि इस संप्रदाय में पंच स्कन्धों की संक्रांति स्वीकार की जाती 
है और मार्ग के अतिरिक्त स्कन्च-निरोध नहीं माना जाता। पुदुगल को परमार्थसत्‌ 
नहीं स्वीकार किया जाता “। स्कनन्‍्धों का मूल और अन्त माना जाता है और उनको 
एक-रस भी कहा गया है। एक सूक्ष्म मनोविज्ञान निरन्तर वना रहता है। इसी से 
स्कन्ध-सन्तति सम्भव होती है। यही उसका मूल और अन्त है, एवं उसे एकरसता 
प्रदान करता है। 


२६-द्र ०--बालेज्ेर, पू० ४८, ८७॥ 

२७-बारो में सूचीकृत संग्रह (द्रष्टब्य--पृ० १५६-५८ | 

२८-वसुमित्र ने विपरीत बताया है--द्र ०--वालेज्ञेर, पु० ४८। 
ह 
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उनके अनुसार पृथगूजनों में भी आर्य-धर्म सम्भव है । 

चार स्कनन्‍्ध अपने स्वभाव में नियत है । 

स्कन्ध मूल-आपत्ति संप्रयुक्‍त है । 

सब अनित्य है। 

असंस्कृत वस्तुसत्‌ नहीं है ।--वे केवल अभाव में हैँ, आकाश स्प्रष्टव्य का, 
प्रतिसंख्या निरोध प्रज्ञा के द्वारा प्राप्त अनुशय और भव का, अप्रतिसंख्या निरोघ 
प्रत्यय-वैकल्प से अनागत धर्मों की उत्पत्ति का । 

अतीत और अनागत धर्म वस्तुसत्‌ नहीं हैं । 

प्राप्ति वस्तुसत्‌ नहीं है। 

कर्मफल बीज के सिद्धान्त के द्वारा अवबोध्य है । 

अविज्ञप्ति वस्तुसत्‌ नहीं है। 

जीवितेन्द्रिय भी वस्तुसत्‌ नहीं है, और न कायकर्म । 

चक्षु रूपों को नहीं देखती । 

चित्त और इन्द्रिय-संप्रयुक्त काय परस्पर वीज है। 

सहभू-हेतु नहीं होते । 

असंस्क्ृत हेतु नहीं वनते । 

बुद्ध का सर्वज्ञान सव धर्मों का साक्षात्कार है, उसमें अतीत और अनागत का बोध 
सम्मिलित है। वह अनुमान अथवा सम्भावना से उत्पन्न नहीं है। 

अरूपी सत्त्वों के चित्त और चैत्त संतान का आश्रय स्व-बाह्य नहीं होता है । 

संस्थान केवल प्रज्ञप्ति है, द्रव्यान्तर नहीं है । 

चेतना मानसकर्म नहीं है। 

परमाणु में दिग्भेद और दिग्‌विभाग होता है तथा परमाणु प्रसृत है। परमाणु 
परस्पर स्पर्श करते है और उनमें प्रतिघात प्राप्त होता है। आलम्बन-प्रत्यय संघटित- 
परमाण्‌ हैँ। 

चार लक्षण क्षण और संतत अवस्था अथवा प्रवाह के लिए मानने चाहिए । 

प्रवृत्ति-विज्ञान बीज है। सूक्ष्म मनोविज्ञान निरोध-समापत्ति में शेष रहता है। 
पाँच विज्ञानों का सहभू-आश्रय नहीं होता । 

असंज्ञि-देवताओं में आत्मग्राह नहीं होता, किन्तु उसका वीज रहता है। 

समाधि एकालम्वन चित्त-संतति है। ह 


है 


२८४ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


सौत्रान्तिकों के चिन्तन में, अपने नाम के विरुद्ध, आगमानुसारिता के स्थान पर 
प्रवल न्‍्यायानुसारिता दृष्टिगोचर होती है और यह सुविदित है कि इन्हीं की सरणि 
पर पिछले वौद्ध न्याय का विकास हुआ । दूसरी ओर सौत्रान्तिकों की स्थापनाएँ माहा- 
यानिक विज्ञानवाद की अवतारणा में भी सहायक मानी जा सकती हैँ। वैभाषिक दर्शन 
पर सांख्य और न्याय-वशेषिक की छाया संलक्ष्य है। सौत्रान्तिकों ने अपनी ताकिक 
आलोचना से बौद्धदर्शन को पुन: अपनी मूल प्रवृत्ति की ओर खींचा । 


अध्याय छ 
हीनयान के सम्प्रदाय ; महासांघिक और वात्सीपुत्रीय 


महासांघिक और उनके प्रभेद 


सहासांघिक--महासांधिकों में वुद्ध की अछौकिकता के सिद्धान्त का विश्येप प्रति- 
पादन हुआ। सम्भवत: यही धारा पीछे महायान में परिणत हो गयी। तथागत को 
अलौकिक मानने पर उनके लौकिक जीवन की प्रतीति को मायिक प्रतीति मानना 
अनिवार्य हो जाता है। ऐसी ही एक प्रवृत्ति ईसाई धर्म के प्रारम्भिक विकास में भी देखी 
गयी थी जिसे डोसेटिज़्म' कहा गया है। बौद्ध डोसेटिज्म” अथवा लोकोत्तरवाद के 
आविर्भाव में अनेक कारणों ने सहयोग दिया । प्रारम्भ में तथागत को मानव के रूप में 
समझा जाता था, किन्तु श्रद्धातिशय तथा उनके प्रत्यक्ष-दृप्ट अपूर्व गुणों के दर्शन करके 
उनके व्यक्तित्व का अलौकिक समझा जानता आइचर्यजनक न था। नाना कथाएँ और 
अनुश्नुतियाँ उनके जीवन के सम्बन्ध में प्रचलित हो गयीं। छौकिकता को उनके लिए 
एक दोष समझा जाने लगा । तथागत सब प्रकार से निर्दोष थे, अतएवं साधारण जीवन 
की सीमाएँ उनको वस्तुतः छ नहीं सकी थीं। इसीलिए उनके जन्म के सम्बन्ध में विशेष 
रूप से कल्पनाएँ की गयी हैं और उन्हें अठौकिक रूप से संसार में अवतीर्ण माना गया । 
जहाँ भगवान्‌ बुद्ध की सर्वेथा विशुद्ध-सत्वता के लिए उनके जन्म के सम्बन्ध में अपूर्वत्व 
की कल्पना आवश्यक थी, वहीं मृत्यु के पश्चात्‌ तथागत रहते हैं अथवा नहीं रहते, यह 
भी प्रारम्भ से ही एक रहस्य माना गया था। यदि साधारण मनुष्य की तरह से मृत्यु 
के पश्चात्‌ उनके वारे में कुछ कहा नहीं जा सकता, तो क्या जीवन-काल में ही उनके 
विपय में निश्चित रूप से कुछ कहा जा सकता है ? इस दिद्षा में स्वाभाविक था कि 

चिन्तन मध्यम-मार्ग के अनुकूल हो । है 

महावस्तु से ज्ञात होता है कि महासांघिक लोकोत्तरवादी बोधिसत्त्व को उपपादुक 

अर्थात्‌ स्वतः, न कि माता-पिता से, उत्पन्न मानते थे । बोधिसत्त्व की गर्भावक्रान्ति 


१-तु ०---आनेसाकि, ई० आर० ई०, बौद्ध डोसेटिज्म पर । 

२-द्र ०--महावत्थु, जि० १, पृु० १६७-७०; महासांधिकों और उनकी ज्ञाखाओं 
के सिद्धान्तों पर द्र ०--मसुदा, पु० १८ प्र०, वालेज्ञेर, पु० २४ प्र०, बारो, पु० 
५ प्र०; कथावत्थु---१०.१-२, ४, ६-१७ ११-१-२, ५; १२.१-४; 
१४.१; १५.१-२, ६.१६-१॥। 
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“निर्मित! श्वेत-गज के रूप में होती है और उनकी देह का विकास गर्भ की साधारण 
अवस्थाओं से नहीं होता। गर्भ में भी बोधिसत्त्व पर्यकवद्ध आसन में बैठे हुए नाना 
देवताओं को उपदेश देते हैं। गर्भ में होते हुए भी वे उसके मल से अस्पृष्ट रहते हैं, और 
गर्भ से वाहर वे उसकी दायीं ओर से विना भेद किये हुए निकलते हैं। बोधिसत्त्व सर्वथा 
निष्काम हैं, अतएव यदि उनकी सन्‍्तान होती है तो उसे भी उपपादुक मानना चाहिए । 
इस प्रकार राहुल को भी उपपादुक कहा गया। सम्यक्‌-संबुद्ध का कोई भी धर्म लौकिक 
धर्मो के सदृध नहीं है। उनका स्वभाव लोकोत्तर है। न केवल उनका आध्यात्मिक 
साधन अथवा पुण्य और गुण अलौकिक है, उनकी शारीरिक क्रियाएँ, चलना-फिरना, 
बैठना, देखना, कपड़े पहिनना, सभी कुछ अछौकिक मानना चाहिए। लोकानुवर्तन 
के लिए वे ईरपप्यापथ प्रदरशित करते हैं । शरीर वस्तुत: निरन्तर बिमल होते हुए भी वे 
छोक-प्रदर्शन के लिए उसका प्रक्षालन करते हैं। वस्त्रादि की देह-रक्षा के लिए आव- 
इयकता न रहते हुए भी उनका धारण करते हैं, रोग न होते हुए भी वे औषध का प्रयोग 
करते हैं। यह कहा गया है कि महासांधिकों के अनुसार बुद्ध एक साथ ही अनेक लोगों 
में प्रकट होते हैं. । वसुमित्र के विवरण में बुद्ध की लोकोत्तरता तथा अनेक अन्य महा- 
सांधिक सिद्धान्त निर्दिष्ट हैं। बुद्ध सव धर्मों को एक क्षण में ही जानते हुए सर्वज्ञ 
होते हैं" ॥ तथागत साख्रव धर्मो से असंस्पृष्ट हैं। जिन १८ धातुओं से उनकी देह का 
निर्माण होता है वे सब अशुद्धियों से वियुक्त हैँ एवं उनका आख़बों से न संप्रयोग है न 
सम्बन्ध । तथागत अपने सव वचन से धर्मचक्र का प्रवर्तन करते हैं । एक शब्द से वे 
समस्त धर्म का आख्यान करते हैं । उनके वचन में अयथार्थ भी नहीं होता। तथागत 
की रूप-काय वस्तुतः अनन्त है, उनका प्रभाव भी अनन्त है एवं उनकी आयु भी अनन्त 
है। बुद्ध न सोते हूँ, न स्वप्न देखते हैं, वे प्रश्नों का बिना वितर्क-विचार के उत्तर देते 
हैं। वुद्ध कभी एक शब्द भी नहीं कहते हैं क्योंकि वे शाइवत समाधि में स्थित होते हैं 


३-नहिंकिचित्‌ सम्यक्‌ सम्बुद्धानां लोकेन समम्‌ । अथ खलु सर्वेमेव महर्षोणां 
लोकोत्तरम्‌ ।” (वही १.१५९); द्व०--वसुमित्र (अनु० मसुदा) पृ० 
१८-१९ । 

४ड-अभिधर्मकोश, जि० ३, पू० १९८-२०१, यह मत स्पष्ट ही सृत्रविरुद्ध है, 
(वही, पृ० १९८) किन्तु महासांघिकों का कहना था कि नाना लोकथधातुओं 
में सत्त्वानुग्रह के लिए अनेक बुद्धों का एक साथ आविर्भाव मानना चाहिए । 
तु०--कथावत्थु, २१.६ । 

०"-कोश, जि० ५, पृ० २५४; वसुमित्र ( अनु० मसुदा ), पृ० २१। 


है 
हि 
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किन्तु जीवगण सोचते हैं कि उन्होंने शब्द कहे । परिनिर्वाण में प्रवेश करने तक बुद्ध 
भगवान्‌ का क्षय-जान एवं अनुत्पाद-जान अविराम प्रवृत्त रहता है। बुद्ध सब दिल्लाओं 
में स्थित होते हैं। ह 

सत्त्वों के परिवाचनार्थ बोधिसत्त्व दुर्गति में पुनर्जन्म-धारण का प्रणिधान करते 
हैं और उनका जन्म उनकी इच्छा पर निर्भर करता है। बुद्ध अनेक रूप से सत्त्वों का 
बोधन और श्रद्धापन करते हैं । 

महासांधिकों को स्वीकाये महादेव की पाँच वस्तुओं से यह स्पप्ट है कि मूल महा- 
सांधिक अहंत्व को मुक्ति की अवस्था नहीं मानते थे, किन्तु कुछ वाद के महासांघिक और 
गैल-शाखाएँ भिन्न मत की थीं । 

महासांधिक अनुशयों को अनालंवन और जचितक्तविप्रयुक्त मानते थे। सत्य का 
अभिसमय उनके मत से एक वार में ही होता है न कि क्रमिक रूप से। महासांघिक 
लोकोत्तर धर्मों का जरा-मरण भी अलौकिक मानते थे। 

पञ्च विज्ञानकाय सराग और विराग होते है। पड्विज्ञाककाय रूप और अरूप 
धातुओं में भी सकल पाये जाते है; चित्त में भी रूप होता है। पाँचों रूपेन्द्रिय केवल 
मांसपिण्ड हैं, प्रत्यक्ष उनसे नहीं, विज्ञान से होता है। 

समाहित पुरुष भी शव्दोच्चारण कर सकता है। 

कृतकृत्य होने पर किसी धर्म का आदान नहीं होता । स्रोतआपन्न के चित्त और 
चैतसिक धर्म अपने स्वभाव के परिज्ञान में समर्थ है। दुःख मार्ग की ओर ले जाता है, 
एवं दुःख वचन इसमें सहायक होते हैं। प्रज्ञा से दुःख का नाश और सुख की प्राप्ति होती 
हैं। दुःख एक प्रकार का आहार है। अष्टमक भूमि में चिर-काल तक रहा जा सकता 
है। गोत्रभूमि में धर्म परिहाणि की सम्भावना रहती है। स्रोतआपन्न के लिए विनि- 
बर्तन सम्भव है, अहंत्‌ के लिए नहीं । सम्यग्‌ दृष्टि एवं श्रद्धेन्द्रिय अलौकिक है। कोई 
धर्म अव्याकृत नहीं है अर्थात्‌ सव कुशल अथवा अकुझल में संगृहीत हैं। सम्यक्त्वनि- 
याम की प्राप्ति से सव संयोजन क्षीण हो जाते हैं। पाँच आनस्तर्यों को स्रोतआपन्न नहीं 
कर सकता है। 

सब सूत्र नीतार्थ हैं। 

असंस्क्ृत धर्म नौ है--प्रतिसंख्यानिरोध, अ०, आकात्न, आकाज्ञानन्त्ययतन, 
विज्ञानानन्त्यायतन, आकिज्चन्यायतन, नेवसंज्ञायतन, प्रतीत्यसमुत्पादा ड्वस्वभाव 
एवं आर्यमार्गाज्ज-स्वभाव। वसुमित्र के तिव्बती अनुवाद के अनुसार अप्टम असंस्कृत 

है प्रतीत्यसमुत्पन्न, नवम प्रकृतिभास्कर चित्त (द्र०--वालेज्ञेर, पु० २७) । 
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चित्त स्वभावतः भास्वर है एवं उपक्लेशों तथा आगन्दुक-रज' से मलिन होता है । 
अनुधय न चित्त है, न चैतसिक और न चित्त का आलम्वन वनते हूँ | वे अव्याकृत और 
अन्हैतुक है। अनुशय और पर्यवस्थान भिन्न हँ--अनुश्य चित्तविप्रयुक्त होते हैं, जव कि 
पर्यवस्थान चित्त-सम्प्रयुक्त । 

न अतीत धर्मो की सत्ता होती है, न अनागत । 

खोत-आपन्न ध्यान-प्राप्त होते हैं। 

अन्तराभाव नहीं होता । 

महासांधिकों के उपर्युक्त अभ्युपगम वसुमित्र से ज्ञात होते हैं, कथावत्थु से उनके 
कुछ अन्य सिद्धान्तों का पता चलता है-- 

मार्ग सम ड्री का रूप भी मार्ग है। यहाँ सम्यग्वाक्‌ , सम्यक्कर्मान्त एवं सम्यगा- 
जीव की ओर संकेत है जो क्रि मार्ग के अन्तर्गत है और 'रूप' अथवा भौतिक भी है। 
पञ्चविज्ञानसमद्भी होते हुए मार्ग-भावना की जाती है। मार्गसमझ्जी दो शीलों से 
समनन्‍्वागत होता है--लौकिक और लोकोत्तर। शील अचैतसिक और अ-चित्तानु- 
परिवर्ती है। समादानहेतुक शील की वढ़ती हीती है। विज्ञप्ति ज्ञील है, अविज्ञप्ति 
दौव्शील्य । अज्ञान के विगत होने पर एवं चित्त के ज्ञानविप्रयुक्त रहने पर उसे ज्ञानी 
नहीं कहना चाहिए। 

ऋद्धि-वल में समन्‍वागत होने पर एक कल्प तक रहा जा सकता है। 
इन्द्रियों का संवर और असंवर कर्म है। सब कर्म सविपाक है। शब्द विपाक 

॥ पडायतन विपाक है। अकुशल -मूल और कुशल मूल का अन्योन्य-प्रतिसन्धान 
होता है। 

प्रत्ययता व्यवस्थित है । संस्कार अविद्या-प्रत्यय है, किन्तु यह नहीं कहा जा सकता 
कि अविद्या संस्कार -प्रत्यय है। 

एक दूसरे का चित्त-निग्नह कर सकता है। 

अ्त्त्व की प्राप्ति होने पर भी अविद्या और विचिकित्सा रूप कुछ संयोजन शेष 
रह जाते हैं। 

पाँच विज्ञान साभोग है। यह उल्लेख्य है कि इवांनच्वांग की विज्ञप्तिमात्रता- 
सिद्धि (पू्से, पृ० १७८-७९) के अनुसार महासांधिक यह मानते थे कि - 


/ />प४ 


चक्षविज्ञान आदि का आश्यभूत एक मूल-विज्ञान है जैसे कि वृक्ष-मूल पत्रादि का 
आश्रय होता हैं। यह सौत्रान्तिकों के मन से एवं परवर्ती प्रालयविज्ञान' से तुलनीय है। 


हीनयान के सम्प्रदाय : महासांघिक और वात्सोपुत्रीय २८९ 


वसुमित्र के अनुसार कुछ बातों पर उत्तरकाल में महासांघिक, एकव्यावहारिक, 
लोकोत्तरवादी एवं कौक्कुटिकों ने भिन्न मत प्रकट किये--आर्यसत्यों में आकार-मेंद 
के अनुसार अभिसमय में भेद होता है। 

कुछ धर्म स्वयंक्ृत है, कुछ परक्ृत, कुछ उभयक्लत, एवं कुछ प्रतीत्यसमुत्पन्न । 

दो चित्त एक साथ उत्पन्न हो सकते हैं। 

मार्ग और क्लेश एक साथ रह सकते हैं। 

कर्म और विपाक साथ-साथ होते हैं । 

बीज का ही अंकुर में परिणाम नहीं होता है अर्थात्‌ रूप-धर्म के लिए क्षण-भंगवाद 
अस्वीकार्य है। 

रूपेन्द्रिय-गत महाभूतों का परिणाम होता है, चित्त एवं चैत्त धर्मो का नहीं । 

चित्त समस्त काय को व्याप्त करता है एवं अपने आश्रय और विषय के अनुरूप 
संकुचित तथा प्रसारित होता है। 

यह स्मरणीय है कि महासांधिकों के त्रिपिटक का क्षुद्रकागम कालान्तर में संयुक्त- 
पिटक नाम से चतुर्थ पिटक हो गया। श्वांच्वांग के अनुसार उनका एक पाँचवाँ 
धारणीपिटक भी था।* 


महासांधिक 


लोकोत्तरवाद--वसुमित्र के अनुसार बुद्धाव्द के दूसरे शतक में एकव्यावहारिकों 
एवं गोकुलिकों के साथ लोकोत्तरवादियों का भी महासांधिकों के मध्य से आविर्भाव 
हुआ ।" थेरवादी और सम्मतीय परम्पराओं में केवल एकव्यावहारिकों एवं गोकुलिकों 
का उल्लेख है। विनीतदेव में केवल लछोकोत्तरवादियों का उल्लेख है। भव्य की महा- 
सांधिकों सूची में केवल महासांधिकों और गोकुलिकों का उल्लेख है। तारानाथ के 
अनुसार लोकोत्तरवादी गोकुलिकों से पृथक्‌ नहीं थे, और एकव्यवहारिक महासांघिकों 
से । बारो के सुझाव के अनुसार लोकोत्तरवादी एकव्यवहारिकों से पृथक्‌ नहीं थे'। 
लोकोत्तरवादियों का अभेद-चैत्यकों से भी स्थापित किया गया है (दत्त, जि० २, 
पृ०५१)। 


६-बाटसे, जि० २, पृ० १६०-६१। 
७-मसुदा, पू० १५१ 
८-तारानाथ, पु० २७३ । 
९-बारो, पू० ७५-७६॥। 
१९ डे 
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वसुमित्र की व्याख्या में परमार्थ ने महासांधिकों के अभ्यन्तर भेद की उत्पत्ति 
'हायानसूत्रों के प्रामाण्य पर विवाद के कारण वतायी है '। श्वान्‌-च्वांग ने लोकोत्तर- 
वादियों के विहार वामियान में पाये थे । तारानाथ ने उनकी पाल-युग मे सत्ता की 
सूचना दी है। महावस्तु नाम से उनके विनयपिटक का पहला भाग प्राकृतमिश्र 
संस्कृत में उपलब्ध है । 

लोकोत्तरवादियों के नाम से ही सूचित होता है कि बुद्ध और बोधिसत्त्व की लोको- 
त्तरता का सिद्धान्त उन्हें विशेष रूप से मान्य था। महावस्तु से इसका समर्थन होता 
है। निदानकथा के समान महावस्तु में बुद्ध-चरित का तीन विभागों में विवरण दिया 
गया है। पहले में दीपंकर बुद्ध के समय की वोधिसत्त्वचर्या का वर्णन है, दूसरे में तुषित 
स्वर्ग और बोधिसत्त्व की गर्भावक्रान्ति से लेकर सम्बोधि तक वर्णन है, तीसरे में धर्म- 
चक्र-प्रवर्तन एवं संघ के अभ्युदय का महावग्ग से तुलनीय वर्णन है। नाना जातकों 
अवदानों, सूत्रों और गाथाओं के समावेश ने इस ग्रन्थ को विपुलाकार बना दिया है ४ 
बोधिसत्त्व की लोकोत्तरता एवं उनके आध्यात्मिक विकास की भूमियों का इसमें वर्णन 
किया गया है। दूसरी शताब्दी ईसा पूर्व से लेकर चतुर्थ शताब्दी के बीच में इस ग्रन्थ 
की रचना पूरी हुई होगी। 

परमार्थ के अनुसार लोकोत्तरवादी छौकिक धर्मों को वास्तविक नहीं मानते थे 
क्योंकि वे कर्म से उत्पन्न होते हैं और कर्म स्वयं विपयंय से उत्पन्न होता है। लोकोत्तर- 
धर्म पारमाथिक है। मार्ग और मार्ग-फल पारमाथिक है। मार्ग-फल में दो शून्यताएँ 
संगृहीत हैं। दी शून्यताओं के अभिसमय तक पहुँचाने वाली प्रज्ञा ही मार्ग है। 
शून्यता ही परमाथथं है और उसका बोध भी ।* 

वसुमित्र, भव्य और विनीतदेव में लोकोत्तरवादियों के अन्य सिद्धान्त महासांधिकों 
के सद॒श ही है। 

एकव्यावहारिक--परमार्थ के अनुसार एकव्यावहारिक संप्रदाय में सब धर्म- 
संसार और निर्वाण, लोकधर्म और लोकोत्तरधर्म--प्रज्ञप्ति मात्र एवं अवस्तु मात्र 
माने जाते थे। इस समानवाचक पद का सब धर्मों में अभेद व्यवहार मानने के कारण 


१०-वबहीं । 

११-बाटस्स, जि० १, पु,० ११६॥ 
१२-तारानाथ, पु० २७४ । 
१३-बारो, पु० ७६॥ 
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बे एकव्यावहारिक कहे जाते थे। भव्य के अनुसार, तथागत एक चित्त से एक क्षण में 
सब धर्म जानते हैँ---इस मत को स्वीकार करने के कारण इस समुदाय को एकव्याव- 
हारिक' कहते थे।* 

कौक्कुटिक--इस सम्प्रदाय का नाम कौक्कुटिक, कोक्कुलिक अथवा गोकुलिक 
था। कुक्‍कुल के अर्थ 'राख होते हैं एवं कुक्कुल-कथा' के कारण उन्हें कौक्कुलिक' 
कहा गया है। यह सम्भव है कि कुक्कुटाराम से सम्बन्ध होने के कारण वे कौक्कुटिक कहे 
गये हो । कौक्कुटिक यह मानते थे कि पिठकों में केवल अभिधर्म ही तथागत की वास्त- 
विक देशना है। सूत्र और विनय केवल उपाय मात्र है। अतएवं इस निकाय के अनु- 
यायी अपने को विनय के अनुशासन से मुक्त समझते थे। सूत्रपरिशीलन को भी वे 
अनावश्यक मानते थे और कहते थे कि इस प्रकार का अध्ययन मुक्ति के मार्ग में बाधक 
होता है। धर्म-देशना की ओर भी वे उदासीन थे और केवल ध्यान को महत्त्व देते थे ।** 

बृद्धघोष के अनुसार (कथा, २.६ पर ) वे समस्त संस्कारों को कुक्कुल-मात्र मानते 
थे और इस मत के समर्थन में आदीप्तपर्याय का उद्धरण करते थे । 

बहुश्नुतीय---अभिलेखों से गन्धार और अन्ध्र में वहुश्रुतीयों की स्थिति ज्ञात होती 
है।*। परमार्थ के अनुसार अहंत्‌ याज्ञवल्क्य उनके प्रवर्तक थे और उन्होंने सूत्रों में 
नीतार्थ और नेयार्थ का भेद माना। हरिवर्मन्‌ का सत्य-सिद्धि-शास्त्र भी इसी सम्प्रदाय 
से सम्बन्ध रखता था। इस शास्त्र में पाँच पिटकों का उल्लेख मिलता है--सूत्र ०, 
विनय ०, अभिधर्म ०, संयुक्त ० एवं अभिधर्म ० । वसुमित्र के अनुसार बहुश्रुतीय संप्रदाय 
मेंबृद्ध के पाँच स्व॒र' देशना की पाँच वस्तुएँ शान्‍्त या लोकोत्तर माने जाते थे-- 
अनित्यता, दुःख, शून्यता, अनात्म्य और निर्वाण। ये बस्तुएँ नैर्याणिक हैं और 
विमुक्ति-मार्ग में पहुँचाती हैं । देशना की शेप बातें लौकिक है। महादेव की अहंत्‌- 
विषयक पाँच वस्तुएँ इस संप्रदाय में स्वीकृत थीं।* भव्य के अनुसार ” नै्याणिक 
मार्ग इनके मत में निविचार है। दुःखसत्य, संवृतिसत्य, एवं आरयंसत्य सत्य है। 
समापत्ति का छाभ संस्कार-दुःखता के बोध से होता है, दुःख-दुःखता और परिणाम- 
दुःखता के बोध से नहीं । संघ लोकोत्तर है। 


१४--बालेज़ेर, पु० ७९। 

१५-तु ०--बारो, पृ० ७९-८०। 

१६-द्र ०--लामॉन, इस्त्वार टु बुद्धीज्म आंधां, पृ० ५८० । 
१७-वालेज़ेर, पृ० ३०; बारो, पृ० ८२। ह॒ 
१७क-भव्य के विवरण के लिए द्व०-क-वालेज़ेर, पु० ८३ । 


२९२ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


प्रज्मप्तिवाद--परमार्थ के अनुसार प्रज्गनप्तिवाद का जन्म वहश्रुतीयों के अभ्यन्तर 
सुधार से हुआ ।। इसी कारण उन्हें वहुश्रुतीय-विभज्यवादी भी कहा जाता था। 
महाकात्यायन इस सम्प्रदाय के प्रवर्तक कहे गये हैं। भव्य के अनुसार प्रज्ञाप्तिवादियों 
के विवरण में १८ क दुःख स्कनन्‍्ध नहीं है। वारह आयतन परिनिष्पन्न अर्थ नहीं हैं 
(कथावस्थु २३.५ तुलनीय है) । संस्कार अन्योन्य-परतन्त्र हैं (और वसुमित्र के अनुसार 
मात्र एवं दु:ख हैं) १८ ख दुःख परमार्थत: सत्य है (तु०-कथा, २३.५) । चैतसिक 
प्रज्॒प्तिमार्ग नहीं हैं। अकाल मरण नहीं होता। पुरुष कर्ता नहीं है। सब दुःख का 
कारण पूर्व-कर्म है) । 
वसुमित्र के अनुसार, पुण्य से आर्यमार्ग की प्राप्ति होती है, मार्ग भावयितव्य नहीं 
है, और न भंगयोग्य है ।ख 
समहासांधिक : 'चत्यक', 'शेलू', एवं आन्ध्रक' शाखाएँ--- 
चैत्यशल, अपरशैल और उत्तरशैल सम्प्रदायों का जन्म महासांधिकों के अभ्यन्तर 
से द्वितीय महादेव के कारण बताया गया है।*॥ 
बसुमित्र के चीनी अनुवाद के अनुसार चैत्य-निकायों में बोधिसत्व के लिए स्वेच्छया 
दुर्गतिप्राप्ति सम्भव है, स्तृप की पूजा से महाफल नहीं होता, तथा पहले महादेव की 
पाँच वस्तुएँ स्वीकार की जाती हैं ।* 
बुद्धघोष के विवरण में पूवशेल, अपरशैल, राजगरिरिक और सिद्धाथिक निकायों 
को अंधक अथवा अन्ध्रक कहा गया है (तु०-वारो, पृु० ८८) । कथावत्थु में उनके 
अनेक मतों का निर्देश है--सब धर्म स्मृति-प्रस्थान के विपय हैं (कथा०, १.९) । 
अतीत अनागत, प्रत्युत्पन्न, रूप, अन्य स्कन्‍्ध, सव धर्म सचमुच में हैं और नहीं हैं । 
वे स्वरूपतः हैं, पर-रूपतः नहीं है (कथा. १.१०) । 
१८-बारो, पु० ८४॥ 
१८क-वालेज़ेर, ,० ८३॥ 
१८ख-वहीं, पृ० ३०१ 
१९-वारो, पृ० ८७; वालेज्ञेर, पृ० ३१, पा० टि० ४३; वहीं, पू० ८; अम- 
रावती, नागार्जुनिकोण्ड आदि के अभिलेखों में चेतिकोय', चेत्यक', चित्य', 
“शेलीय', अपर महावनशेलीय', महावनशलीय', पुर्वशेली' और 'अपरज्ैल', 
निकायों के नाम सिलते हे; --लामॉन, इस्त्वार ढु बुद्धीज्म आंधा, पु० ५८०- 
<८१॥ * 
२०-बालेज़ेर, पृ० ३१॥। 
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चित्त एक दिन या अधिक रहता है (कथा, २.७) । 

अभिसमय अनुपूर्व होता है (कथा, २.९) । 

बुद्ध भगवान्‌ का व्यवहार लोकोत्तर है (कथा, २.१०) । 

दो निरोध हैं जोकि असंस्कृत हैं (कथा, २.११)। 

तथागत का बल श्रावक-साधारण है (कथा, ३.१) । 

तथागत का बल, जो कि स्थानास्थान का यथाभूत ज्ञान है, आये है अर्थात्‌ तथागत 
के दश वल यथाभूत प्रज्ञात्मक और आय॑े हैं (कथा, ३.२) । 

सराग चित्त ही विमुक्त होता है (कथा, ३.३) । 

अष्टमक पुदुूगल के दृष्टिपर्यवस्थान और विचिक्त्सा-पर्यवस्थान प्रहीण है । 
अष्टमक पुद्गल के न श्रद्धेन्द्रिय है, न वीयेंन्द्रिय न स्मृतीन्द्रिय, न समाधी न्द्रिय, न प्रज्ञे- 
न्द्रिय, किन्तु उसके पास श्रद्धा है, वीय॑ है, स्मृति है, समाधि है, और प्रज्ञा है (कथा, 
३.५-६) । 

दिव्य-चक्ष्‌ धर्म से उपप्टव्य मांसचक्षु हैं (कथा, ३.७) 

अर्सज्ञि-सत्त्वों में भी संज्ञा होती है। यह नहीं कहा जा सकता कि नैवसंज्ञानासंज्ञा- 
यतन में संज्ञा होती है (कथा, ३.११-१२) । 

बोधिसत्त्व शाक्यमुनि का ब्रह्मचर्य, एवं नियाम में अन्नक्रान्ति, काश्यपबुद्ध के 
प्रवचन के अनुभाव से सम्पन्न हुई (कथा, ४.८) । 

अहँत्त्व-प्रतिपन्न पुदगल पिछले तीन फलों से समन्‍्वागत होता है। अहुत््व सब 
संयोजनों का प्रहांण है (कथा, ४.९-१०) । 

जिसे विमुक्ति-जान है वह विमुक्त है (कथा, ५.१) । 

पृथ्वी-कृत्स्स (कस्लिण) पर आधारित समापत्ति विपरीत ज्ञान पैदा करती 
है (कथा, ५.३) । 

सव ज्ञान प्रतिसंभिदा है (कथा, ५.५) । 

यह नहीं कहा जा सकता कि संवृत्ति-ज्ञान का आलंवन सत्य है, अथवा असत्य 
(कथा, ५.७) । 

पर-चित्त के साक्षात्‌ ज्ञान का आलम्बन चित्त है न कि उसका विपय। अनागत 
का ज्ञान होता है, प्रत्युत्पन्न का भी ज्ञान होता है (कुथा, ५.७-९) । 

श्रावकों में फल-ज्ञान होता है (कथा, ५.१०) । 

नियाम असंस्क्ृत है, निरोध समापश्ति भी असंस्कृत है. (कुथा, ६.१.५) । 


२९४ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


आकाझ सनिदर्शन है, पृथ्वी-धातु, जल धातु, तेजो-बातु और वायु-धातु सब 
सनिदर्शन अथवा दृश्य हैं (कथा, ६.७-८) । 

पृथ्वी कमंविपाक है, जरामरण भी विपाक हैं। आर्य धर्म का विपाक नहीं है। 
विपाक विपाक-धर्म-वर्म है (कथा, ७. ७-१०) । 

गतियाँ छः हैं (कथा, ८.१)। 

रूप धातु रूपी-धर्मो से निर्मित है। रूप-धातु में आत्मभाव षडायतनिक है। 
अरूप में भी रूप है। क्योंकि अरूप-भव में विज्ञान-प्रत्यय नामरूप होते हैं और अतएव 
औदारिक रूप में अनिश्चित एक सूक्ष्म रूप की सत्ता माननी होगी (कथा, ८.५, ७-८) । 

आनिशंस-दर्शी संयोजन छोड़ देता है (कथा, ९.१) । 

अनुशय अनालंबन है, (अहंत्‌ का) ज्ञान अनालुंबन है (कथा, ९. ४-५) । 

अतीत और अनागत से वैसे ही समन्वागति होती है जैसे प्रत्युत्पन्न से (कथा, ९.१२) 

उपपत्तिगवेषी पञचस्कन्धी के अनिरुद्ध रहते हुए ही पाँच क्रियास्कन्ध उत्पन्न होते 
हैं (कथा, ९.१३) । 

“इदं दुःखम्‌ यह कहते हुए इदं दुःखम्‌ यह ज्ञान उत्पन्न होता है (कथा, ११.४) । 

धर्मस्थितता परिनिप्पन्न है। अनित्यता, जरा एवं मरण परिनिष्पन्न है (कथा, 
११.७-८) । 

समापन्न (पुरुष) आस्वादन का अनुभव करता है, ध्यान-काम होता है और 
घ्यानाठंवन होता है (कथा, १३.७) । 

अनुशय अन्य है, पर्यवस्थान अन्य पर्यवस्थान चित्तविप्रयुक्त है (कथा, १४.५-६) 

रूप-राग रूपधातु में अनुशंयित है और रूप-धातु-पर्यापन्न है। ऐसे ही अरूप- 
राग, अरूप-धातु से सम्बद्ध है। (कथा, १४.७) | 

दृष्टिगत अव्याकृत है (कथा, १४.८) । 

कर्म पृथक है, कर्म का उपचय पृथक्‌ (कथा, १५.११) । 

रूप कर्मविपाक है। रूपावचर में रूप होता है और ऐसे ही अरूपावचर में भी । 
अहंतों का पुण्योपचय होता है. (कथा, १६. ८-९, १७.१) । 

तथागत के उच्चार और प्रस्ताव अन्य ग्रन्थों का अतिशायन करते हैं (कथा, 

, १८.४) । 

एक ही मार्ग में चारों श्रामएय-फलों का साक्षात्कार होता है। कुछ के मत से 
एक ध्यान से दूसरे ध्यान में साक्षात्‌ (विना उपचार-प्रवृत्ति के) संक्रमण होता है। 
अन्य के मत से ध्यानांतज्िक अवस्थाएँ होती हैं ५ कथा, १८. ५-७) । 
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शुन्यता संस्कार-स्केन्ध-पर्यापन्न है (कथा, १९.२) । 

निर्वाण धातु कुघल है (कथा, १९.६)। 

निरय में निरयपाल नहीं है, देवलोक में पशु होते हैं जैसे ऐरावत (कथा, २०.३-४ ) । 

बुद्ध में अथवा श्रावकों में अधिप्पाय इद्धि' होती है। बुद्धों में हीनातिरेकता होती 
है (कथा, २१.४-५)। 

सब धर्म नियत हैँ, सब कर्म नियत हैं। अहंत्‌ के परिनिर्वाण में भी कुछ संयोजन 
अप्रहीण होते है क्योंकि वे बुद्ध के समान सर्वज्ञ नहीं होते (कथा, २१. ७-८; २२.१)। 

एकाधिप्राय से मैथुन धर्म प्रतिसेवितव्य है। अर्थात्‌ कारुण्यपूर्वक अथवा स्त्रीके 
साथ बुद्ध-पूजा के अनन्तर संसार में साहचयं की प्रणिधिपूर्वक मैथुन किया जा सकता 
है (कथा, २३.१) । 

ऐश्वयं कामना के कारण वोधिसत्त्व का विनिपात होता है (कथा, २३.३) । 

अराग में राग-साद्श्य होता है, जैसे मैत्री, करुणा, एवं मुदिता में (कथा, २३.४) | 

पुवेशलोय--पूर्वशैल सम्प्रदाय को बुद्धधोष ने (अन्धकों की) परवर्ती शाखा 
माना है । कदाचित्‌ वसुमित्र एवं परमार्थ के विवरण में उत्तरशैल के नाम से यही 
सम्प्रदाय विवक्षित है. । छगभग अशोक के समय में इसका उद्भव हुआ। अन्ध्र- 
देश में इसका विकास हुआ, किन्तु इ्वांच्वांग के समय तक यह सम्प्रदाय उत्सन्नप्राय था । 

वसुमित्र से ज्ञान होता कि, पूर्वशैलीयों के अनुसार बोधिसत्त्व को दुर्गति से 
विमुक्त नहीं माना जा सकता है। 

स्तूप-पूजा अथवा चैत्य-पूजा को महाफल नहीं स्वीकार किया जा सकता है। 

अहतों में शुक्र-विसृष्टि, अज्ञान, विचिकित्सा, परवितारणा, एवं वाकभेद' के द्वारा 
समापति, स्वीकार करनी चाहिए। 

कथात्थ से पूर्व॑शलों के अन्य सिद्धान्त प्रकट होते हैं--- 

दुःखाहार मार्ग का अंग है और मार्गपर्यापन्न है (कथा, २.६ )। 

प्रतीत्यसमुत्पाद असंस्क्ृत है। चार सत्य भी असंस्कृत है (कथा, ६.२-३) । 


२१-लॉ० (अनु०), डिबेट्स कमेन्टरी, पृ० ५॥ 

२२-बारो, पृ० ९९; इसके विरुद्ध पूर्वशलों को परवर्तो शैल सम्प्रदायों से भिन्न 
किन्तु चेत्यकों' से अभिन्न कहा गया है। दत्त, मौनेस्टिक बौद्धिज्म, जि० 
२, पृ० १०५॥ 

२३-बाटसे, जि० २, पु० २१७। 
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अन्तरामव की सत्ता स्त्रीकार्य है (कथा, ८.२) । 

पाँच कामगृण कामधातु-सम्बन्धी है। पाँचों आयतनों को काम बताया गया है 
(कथा, ८.३-४) । 

जीवितेन्द्रिय को रूप नहीं माना गया है (कथा, ८-१०) । 

अहंत्‌ अपने कर्म के कारण अहेत्त्व से गिर सकता है. (कथा, ८.११) ॥ 

अमृतालंवन भी संयोजन हो सकता है (कथा, ९.२) । 

वितर्क और विचार करते हुए वितर्क का विसफार शब्द है (कथा, ९-९) । 

वाणी यथाचित्त नहीं होती है । कायकर्म यथाचित्त नहीं होता है (कथा, ९.१०-११ 

जान चित्तविप्रयुक्त है (कथा, ११.३) । 

दृष्टिसम्पन्न पुदगल भी जान-वृझकर घात कर सकता है (कथा, १२ ७) | 

जो नियत है वह नियाम में अवतरण करता है (१३.४) । 

धर्मतृष्णा अव्याकृत है। धर्मतृष्णा दुःख-समुदय नहीं है (१३. ९-१०) । 

पडायतन मातृ-गर्भ से एक साथ ही उत्पन्न होते हैं (१४.२) । 

दृष्टिगत लोक में पर्यापन्न नहीं है (कथा, १४.९) । 

सम्यक्‌ अधिगत करने पर मनसिकार होता है (कथा, १६.४) 

समापन्न शब्द सुनता है (१८.८) । 

श्रामण्य-फल असंस्क्ृत है। प्राप्ति भी असंस्कृत है (कथा, १९.३-४) । 

लोकोत्तर ज्ञान द्वादशवस्तुक है (कथा, २०.६) । 

सब धर्म एक चित्त-क्षणिक है (कथा, २०.८) । 

अपरशल--अपरशल सम्प्रदाय भी अन्धकों (अन्ध्रकों) की एक शाखा थी। 
नागार्जुनिकोण्ड के अभिलेखों में उनके दीघनिकाय, मज््मिम, संयुक्त, एवं 'पंचमातुक, 
का उल्लेख प्राप्त होता है।* वसुमित्र के अनुसार अपरशैलीय सम्प्रदाय में बोधिसत्त्व 
को दुर्गति से अमुक्त कहा गया है, स्तृप और चैत्यों की पूजा महाफल नहीं मानी गयी 
है और अहंतों में शुक्र-विसर्ग म, ज्ञान, विचिक्तिसा, परवितारणा, या वचीभेद' स्वीकार 
किया गया है *। कथावायु में अन्य मत सूचित किये गये है--नियत का नियाम 
में अवतरण स्वीकार किया गया है और यह भी माना गया है कि पडायतन का एक साथ 


२४-एपिग्राफ़िया इण्डिका, जि० २०, १९२९-३०, पृ० १७, २०। 
२५-बारो, पु० १०५; तु०--वालेज़ेर, से० ३११। 
्ड् 
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गर्भ में जन्म होता है। छोकोत्तर ज्ञान की द्वादशवस्तुकका एवं सब धर्मों की एक- 
चित्त-क्षणिकता भी अपरशैलों को स्वीकार्य है। 

राजगिरिक---अन्धकों की एक और शाखा राजगिरीय संप्रदाय में सब धर्मों 
को परस्पर असंगृहीत अथवा विजातीय स्वीकार किया गया है । कोई भी धर्म दूसरे से 
संप्रयुक्त नहीं है । 

चैतसिक धर्मों की सत्ता का प्रत्याख्यान किया गया है क्योंकि वे चित्त से भिन्न, 
किन्तु चित्त-सम्प्रयुक्त होंगे । 

दान को चेतसिक धर्म बताया गया है। परिभोगमय दान से पुण्य बढ़ता है। 

ये तीनों सिद्धान्त परस्पर विरुद्ध प्रतीति होते हैँ--चैतसिक धर्म है ही नहीं तो दान 
कैसे चेतसिक धर्म होगा ? और यदि दान चैतसिक धर्म है तो परिभोगमय दान का वैशिष्य 
निर्मूल है। 

दान के द्वारा इह और परत्र काम चलता है। 

जिसे एक कल्प तक ठहरना है वह एककल्प तक ठहर सकता है। 

जो संज्ञावेदित-निरोध को समापन्न है वह मर सकता है। अकाल मृत्यु अहँतों 
में नहीं होती । 

सब कुछ कर्म के द्वारा प्रवरतित है। 

राजगरिरीयों से सिद्धाथिकों ” का घनिष्ठ सम्बन्ध था। दोनों के विश्वास अभिन्न 
बताये गये हैं। 

बेतुल्यक--वैतुल्यकों के अनुसार यह नहीं कहा जा सकता कि संघ दक्षिणा का 
प्रतिग्रह करता है। वास्तविक संघ मार्ग और फलों से ही निप्पन्न होता है। इनके 
अतिरिक्त और कोई संघ परमार्थभूत नहीं है। यह भी नहीं कहा जा सकता कि संघ 
दक्षिणा का विद्योधन करता है और न यह कि संघ खाता है, पीता है या चबाता या 
आस्वादन करता है। 


२६-तु०--लूदसं, १९२५, १२५०, उनके सिद्धान्तों के लिए द्र ०--कथा, ७१-६३ 
१३-१६ १७.२-३ १ 

२७-तु०--लूदसे, १२८१; बारो, पु० १०९॥ 

२८-द्र०--कथा, १७.६-१०; १८.१-२; २३.१; वेतुल्यकों का सम्बन्ध कदाचित्‌ 
“वबपुल्य” एवं बज से था और अतएवं महायान एवं वज्जयान से---तु ०--बारो, 
पृ० र५४। म 
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संघ के विपय में वैतुल्यकों के ये तीन सिद्धान्त संघ का एक नया आध्यात्मिक रूप प्रतिया- 
दित करते है । वे यह भी मानते थे कि संघ को दान देने का कोई महान्‌ फल नहीं 
होता है और यह भी कि वुद्ध को दान देने का ही बड़ा फल होता है । 

उनके अनुसार यह नहीं कहता चाहिए कि बुद्ध भगवान्‌ मनुप्यछोक में सचमुच 
रहते थे। वस्तुत: केवल उनका एक निर्मित रूप ही छोक में आकर देशना करके तुपित 
लोक लौट गया था। यह भी नहीं कहना चाहिए कि बुद्ध भगवान्‌ ने धर्म को देशना की 
थी। वे स्वयं तुपित लोक में ही स्थित थे और वहाँ से उन्होंने धर्मदेशना के लिए एक 
अभिनिर्माण प्रेषित किया था। इस द्वार से धर्मदेशना प्राप्त कर आनन्द ने धर्म की 
देशना की थी । 

एकाधिप्राय से मैथुन धर्म प्रतिसेवितव्य है। बुद्धघोप के अनुसार एकाधिप्राय 
से तात्पर्य कारुण्य से था। जैसे कि स्त्री के साथ वुद्ध-पूजा करने के वाद यह प्रणिधान 
किया जाय कि हम संसार में एक साथ रहें । 


वात्सीपुत्रीय और उनके प्रभेद 


वात्सीपुत्रीय--वात्सीपुत्रीयों का उद्भव निर्वाण से २०० वर्ष पश्चात्‌ हुआ! 
उनके अभिधर्म के नौ भाग थे और उसका नाम शारिपुत्राभिधर्म या घर्मलक्षणाभिधर्म 
था। वसुमित्र, भव्य एवं कथावत्थुक से ज्ञात होता है कि इस सम्प्रदाय के अनुसार * 
पुद्गल की साक्षात्कृत-परमार्थ रूप से उपलब्धि होती है। न तो पुदूगल एकस्कन्धात्मक 
है, न स्कन्धों से भिन्न, न वह स्कन्‍्धों में अवस्थित है, न उनसे अलग । जो कुछ उपादानीय 
अथवा स्कन्ध, धातु और आयतन पर निर्भर है, वह प्रज्ञप्ति है। पुदुगल के अतिरिक्त 
और कोई अन्य धर्म इस छोक से परलोक को संक्रमण नहीं करता । 

सब संस्कृत वस्तुएँ एकक्षणिक हैं । 

पाँच विज्ञान न सराग है, न विराग । 

पाँच अभिन्ञा प्राप्त हुए तीथिक लोग भी हैं । 

काम-धातु के संयोजनों का प्रहांण जो कि भावना से प्राप्य है उसी को विराग 
कहा जाता है। यह दर्शन-प्रह्मतव्य संयोजनों के प्रह्मांण से भिन्न है। 


२९-द्र ०--कथा, १.१-०; कोश, ९; स्फूटार्या, पृ० ६९७ प्र०; वालेज़ेर, पु० ६० 
प्र०, मसुदा, पृ० १६-५६ आदि; बारो, पृ० ११४ प्र०; दत्त--सौनेस्टिक 
बुधिदम, जि० २, पृ० १७६ प्र०। « 

हे 
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क्षान्ति, नाम, आकार और लौकिकाग्रधर्म सम्यक्त-नियाम तक पहुँचाने वाली 
चार अवस्थाएँ हैं। दर्शन-मार्ग में ऐसे बारह चित्तक्षण हैं जहाँ प्रतिपन्न की अवस्था 
होती है। तेरहवें क्षण में स्थिति फल का अभिधान होता है। 

यह नहीं कहा जा सकता कि निर्वाण धर्मों से भिन्न अथवा अभिन्न है। यह भी नहीं 
कहा जा सकता कि निर्वाण वस्तुतः सत्तावान्‌ है अथवा सत्ताहीन । 

अहंत्त्व से अहंत्‌ गिर सकता है (कथा, १.२) । 

वात्सीपुत्रीयों से सम्मतीयों का एक पृथक्‌ सम्प्रदाय के रूप में उद्भव कदाचित्‌ 
ईसापूर्व अथवा ईसवीय पहली शताब्दी में हुआ हो । क्रमश: वे ही वात्सीपुत्रीयों में प्रधान 
हो गये । इनसे आवन्तक एवं कुरुकुल्लक सम्प्रदायों का उद्भव हुआ था। सम्राट 
हर्षवर्धन की बहिन राज्यश्री सम्मतीय निकाय में श्रद्धालु थी। एवं इवांच्वांग के 
विवरण से उनका महत्त्व सूचित होता है। उनके साहित्यमें से इस समय केवल सम्मतीय 
निकायसश्ञास्त्र एवं एक विनय पर ग्रन्थ, चीनी अनुवादों में अवशेष हैं। वसुमित्र के अनु- 
सार वात्सीपुत्रीयों का अवान्तर-भेद एक गाथा की व्याख्या से हुआ जिसका आशय था--- 
“विमुक्त होने पर पुनः परिहाणि होती है, छोभ से गिरता है, पुनरागमन होता है, सुख- 
पद प्राप्त कर भोग करता है, अभीष्ट उत्तम पद प्राप्त करता है। सम्मतीय इसमें चार 
फलों से अभिसम्बद्ध छ पुद्गलों का संकेत मानते थे--ख्लरोतआपन्न,कुलंकुल, सकृदागामी, 
एकवीचिक, अनागामी और अहंत्‌ । धर्मोत्तरीय इसमें तीन प्रकार के अहँतों का संकेत 
पाते थे। भद्रयाणीय श्रावक, प्रत्येकबुद्ध और बुद्ध का। भव्य के अनुसार उनका मूल 
सिद्धान्त था कि मवनीय और भव, निरोद्धव्य और निरुद्ध, जनितव्य और जात, मरणीय' 
और मृत, कृत्य और कृत, भोक्‍तव्य और भुकत, गन्तव्य और गामी, विज्ञेय और विज्ञान- 
इनकी सत्ता है । कथावत्थु उनके अन्य सिद्धान्त बताती है--पुदूगल की उपलब्धि 
साक्षात्‌ परमार्थतः होती है और पुद्गल स्कन्धों से न भिन्न है न अभिन्न (कथा०, १.१)। 

अहंत्त्व से अहंत्‌ के लिए गिरना सम्भव है (१.२)। 

देवलोक में ब्रह्मचर्यवास असंभव है (१.३) । 

क्लेशों का क्रम से प्रहांण होता है (१.४) । 

पृथगूजन काम, राग और व्यापाद छोड़ सकते हैं (१.५)॥। 

अभिसमय अनुपूर्व अथवा ऋ्रमिक होता है (२.७) । 


३०-वादर्स, जि० १, पृ० ३४६॥। ० 
३१-वालेज्ञेर, यु० ८८ । 


३०० बौद्ध घर्म के विकास का इतिहास 


अधष्टमक पुद्गल दृष्टि-पर्यवस्थान से प्रहीण होता है (३.५) । 

दिव्य-चक्षु धर्मोपप्टव्थ मांसचक्षु है (३.७) । 

परिमोगमय पुण्य बढ़ता है (७.५)। 

अन्तराभव होता है (८.२) । 

रूप-धातु में पडायतनिक आत्मभाव होता है (८.७)। 

कुशल-चित्त से समुत्यित कायकर्म कुशल रूप है। रूप कर्म है (८.९) । 

जीवितेन्द्रिय रूपमय नहीं है (८.१०) । 

कर्म के कारण अहंत्‌ अहँत्व से गिरता है (८.११) ॥ 

सार्ग-समंगी का रूप मार्ग है। विज्ञप्ति शील है (१०. १.९)। 

अनुशय अव्याकृत है, अहेतुक है और चित्तविप्रयुक्त है। रूप-धातु में अनुशयित 
रूपराग रूप-धातु-पर्यापन्न है। ऐसे ही अरूप-राग अरूप-धातु पर्यापन्न है (११.१; 
१४.७) । 

कर्म कर्मोपचय से अन्य है (१५.११)॥। 

रूप कुगल अथवा अकुशल है। रूप विपाक है (१६. ७-८) । 

ध्यान में आन्तरालिक अवस्थाएँ होती है (१८.७.) । 

घर्मोत्तरीय, भद्रयाणीय, षण्णगरिक--सभी परम्पराओं में धर्मोत्तरीयों को वात्सी- 
पुत्रीयों से निकली पहली शाखा माना गया है। भव्य के अनुसार वे कहते थे कि जाति 
में अविद्या और जाति है, निरोध में अविद्या और निरोध'। पूर्वोक्त गाथा में अहंत्‌ 
की परिहाणि, स्थिति और समापत्ति का संकेत पाते थे। भद्रयाणीयों के द्वारा इस 
माथा की व्याख्या का ऊपर उल्लेख किया गया है। कथावत्थु में इनका एक सिद्धान्त 
उल्लिखित है--चार सत्यों का और फलों का अभिसमय अनुपूर्व होता है । षण्णगरिक 
सम्प्रदाय में अहँतों के छः भेद माने जाते थे, जिनके लक्षण है--परिहाणि, चेतना, 
अनुरक्षणा, स्थिति, प्रतिविधना और अकोप्य । 


३२-बारो, पृ० १२७; तु०--लूदसे, १०९४-९५, ११५२ जिनसे इनकी अप रान्त 
में स्थिति चित होतो है 
३३-कथा, २.९, तु०--लूदसे, ९८७, १०१८, ११२३-२४॥। 


ह 


अध्याय ८ 
महायान का उद्गम ओर साहित्य 


(१) महायान--हीनयान से सम्बन्ध, उदुगम और विकास-क्रम 
सहायान और हीनयान--आध्यात्मिक प्रगति का साधन होने के कारण मार्ग 
एवं यान के रूप में धर्म की कल्पना प्राचीन है। कठोपनिषद्‌ में (१.३.३-९) रथ का 
रूपक प्रस्तुत किया गया है तथा उपनिषदों में अन्यत्र पितृयाण' एवं देवयान' तथा 
'देवषथ' और ब्रह्मपथ' का उल्लेख प्राप्त होता है । प्राचीन बौद्ध साहित्य में भी रथ 
का रूपक मिलता है । चीनी संयुक्तागम में अप्टाज़्िक मार्ग के लिए सद्धर्म-विनय- 
यान, देवयान', एवं ब्रह्मययान', इन शब्दों का प्रयोग उपलब्ध होता है।* पालि-संयुक्त- 
निकाय में भी अप्टा्गिक मार्ग के लिए ब्रह्मययान' एवं धर्मयान' की कल्पना मिलती है । 
सुत्तनिपात में मार्ग को देवयान' कहा गया है ।* प्रज्ञापारमिता, सद्धर्मपुण्डरीक आदि 
“महायान सूत्रों में सर्वप्रथम यान के रूप में कल्पित धर्म का द्विविध भेद, हीन और 


१-देवयान ब्रह्मतक ले जाता है--छा० ५.१० । देवयान ब्रह्मलोक ले जाता है, 
फिर पुनरावृत्ति नहीं होती, “य एतौ पन्‍थानौ न विदुस्ते कीटाः पतंगा यदिदं 
दन्दशकम्‌--ब्‌ ० ६.२-१५-१६ । तु०--गीता ८.२३-२७, जहाँ इन्हें जगत्‌ 
को शाइवत “शुक्ल और कृष्ण गतियाँ” कहा गया है। इस प्रसंग में अग्नि 
और धूम का उल्लेख हैराक्लितस के दो भागों का स्मरण दिलाता है। छा० 
४,१५.६-- (से एनाम्ब्रह्म गसयत्येष देवषथों ब्रह्मपथ एतेन प्रतिपद्ममाना 
इमं मानवसावत नावतेन्तेः * 

२-यथा, संयुत्त (रो०), जिलल्‍द ५, पृ० ६॥ 

३-द्घ०--किसुर, ऑरिजिन्‌ आँब्‌ महायान, पृ० १२१ (जे० डो० एल०, जि० 
१२) 

४-संयुत्त, (रो०) जि० ५, पु० ६।॥ 

५-खुहक (ना०) जि० १, पु० २८९।॥ 


# 


३०२ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


महान्‌, प्रकट होता है तथा नागार्जुन, असंग आदि के रचित श्षास्त्रों में इसका विस्तरश: 
प्रतिपादन मिलता है। इन ग्रन्थों के अनुसार भगवान्‌ बुद्ध ने अपने श्रोताओं के प्रवृति- 
भेद एवं विकास-भेद को देखते हुए मुख्यतः दो प्रकार के धर्म का उपदेश किया--हीन- 
यान एवं महायान। हीनयान को श्रावकयान भी कहा गया है ।* महायान के अन्य 
नाम है--एकयान, अग्रयान, वोधिसत्त्वयान तथा वुद्धयान ।* समस्त अठारह सम्प्रदायों 
में विभक्त बौद्ध धर्म हीनयान के अन्तर्गत है । इसके सहारे श्रावक-गण देह और चित्त में 
आत्म-बुद्धि छोड़ कर राग, ढ्वेप एवं मोह के परे अर्हत्त्व के मार्ग पर अग्रसर होते हैं। 
श्रावकोपयोंगी होने के कारण यह श्रावकयान कहलाता है तथा श्रावकों के हीनाधि- 
मुक्त' होने के कारण इसकी आख्या हीनयान है ।* तथागत ने इसका उपदेश अपने 
उपाय-कौबल्य के कारण किया था। उनका वास्तविक तात्पर्य दूसरा था। वे चाहते 
थे कि अधिकार-सम्पन्न होने पर सब बुद्धत्व के मार्ग पर प्रतिष्ठित हों । इस मार्ग के 
पथिक वोधिसत्त्व कहलाते हैं। हीनयान के उपायमात्र होने के कारण यह बुद्धयान 
अथवा वोधिसत्त्ववान ही एकमात्र वास्तविक यान अथवा एकयान है।' इस यान 


६-शआवकयान और प्रत्येकबुद्धयान, दोनों हीनयान में संगृहीत हँ--ढै०---ई० 
आर० ई० जि० ८, पृ० ३३१॥ 

७-द्र ०--किमुर, पूर्वोद्धेत. पृ० १२९३-२५, १४६-४७। वसुबन्धु के सद्ध्म- 
पुण्डरीकसूत्रोपदेश' में महायान में १७ विभिन्न नाम दिये गये हूँ । ये द्र०-- 
वहीं, पृ० ६२। 

८-द्र०--सूत्रालंकार, १.१८, सद्धमपुण्डरीक, अधिमुक्तिपरिवते । 

९-उदाहरणार्थ, सद्धर्मपुण्डरीक, पृ० ३२--अहमपि शझ्ारिपूत्र' * * सत्तवानां 
नानाधात्वाशयानामादायं विदित्वा धर्म देशयासि। अहमपि शारिपुत्रकमेव 
यानसारभ्य सत्त्वानां धर्म देशयामि यदिदं बुद्धयानं* * “अपितु खलु पुनः शारि- 
पुत्रा: यदाः * *सम्यक्सम्बुद्धा: कल्पकषाये वोत्पच्चन्ते सत्त्वकषाये वा क्लेशकषाये 
वा दृष्टिकपाये वायुध्कषाये वोत्यच्चन्ते । एवंरूपेषु कल्पसंक्षोभकषायेषु बहुसत्त्वेषु 
लुब्थेष्वल्पकुदलमूलेषु तदा* * 'सम्यक्सम्बुद्धा उपायकौशल्येन तदेवेक बुद्धयान 
त्रियाननिर्देशन निर्दिशन्ति ।” यहाँ वेयक्तिक प्रकृतिभेद के अतिरिक्त युग- 
भेद का उल्लेख विचारणोय हैं। अधिकार के एक सहज क्रम के निर्देश के लिए 
सुत्रालंकार का यह उद्धरण भी स्मरणीय है-- उक्त भगवता श्रीमालासूत्रे । 
श्रावको भूत्वा प्रत्येकबुद्धों भवति पुनरच बुद्ध इति ।” (पु० ७०) 


| 
कु 
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में आकाश के समान अनन्त सत्त्वों के लिए अवकाश है, अतएव इसे महायान कहते हैं । 
हीनयान और महायान दोनों ही वुद्ध शासन हैं एवं निर्वाण की ओर ले जाते हैं ।* किन्तु 
हीनयान अपेक्षाकृत निम्नकोटिक अधिकारियों के लिए तात्कालिक उपायमात्र था, 
महायान शास्ता का स्वानुभव एवं वास्तविक अभीष्ट । 

महापानसूत्रों के अनुसार तथागत ने हीनयान का उपदेश पाँच परित्रजकों के समक्ष 
सारनाथ के प्रसिद्ध धर्म-चत्रप्रवर्तेन के द्वारा किया था,किन्तु महायान का उपदेश उन्होंने 
राजगृह के गृध्रक्ट-पर्वत पर बोधिसत्त्वों की विपुल और विलक्षण सभा में किया ।** 
अमितार्थ सूत्र के अनुसार सम्बोधि के ४० वर्ष अनन्तर तथागत ने अभितार्थसूत्र का 
प्रकाशन किया ।* महायान-सूत्रों और परम्परा के आधार पर चीन के प्राचीन बौद्ध 
विद्वानों ने तथागत की धर्म-देशना के काल को तीन विभागों में बाँटा है। पहले काछ- 
विभाग में,जो कि सम्बोधि के तीन सप्ताह अनन्तर प्रारम्भ होता है, तथागत ने अवतंसक 
सूत्रों का उपदेश किया, किन्तु उन्होंने जनता को इन सूत्रों के अवबोध में अक्षम पाया । 
दूसरे काल विभाग में उन्होंने चार आगरमों की देशना की। यह वस्तुतः उनका 
“उपायोपदेश' था। अन्ततः देशना के तीसरे काल में तथागत ने सद्धमंपुण्डरीक, प्रज्ञा- 
पारमिता, महायान-महापरिनिर्वाण-सूत्र, एवं महाव॑पुल्य-सूत्रों का प्रकाश किया । 
तिब्बती परम्परा के अनुसार मृ ध्रकूट का द्वितीय धर्मचक्रप्रवर्तन सम्बोधि के १६ वर्ष 
परचात्‌ हुआ था।** 


१०-अष्टसाहसख्रिका, पृ० २४--“यथाकाशो अप्रेयसाणाससंख्येयानां सत्त्वानामव- 
कादय: एवमेव भगवन्नस्मिन्‌ याने' *”, पुनइ्च द्र०--सुत्रालंकार, प्रथमा- 
घिकार । 

११-तकाकुसु, इ-चिग, पृ० १५। 

१२-यथा, सद्धमंपुण्डरीक, पृ० ४४-४५, ५२-५३, 
“घर्मचक्र प्रवर्त्सि लछोके अप्रतिपुदगल । 
वाराणस्यां महावोर स्कन्धानामुदय्य व्ययम्‌ ॥ 
प्रथम प्रवर्तितं तत्र द्वितोयमिह नायक ॥ 

१३-किमुर, पूुर्वोद्धत, पृ० ५७-५८ । 

१४-वही, पृ० ६३-६४॥। 

१५-तु०--बुदोन, जि० २, पृ० ४६-५२; तु०--इलियट, हिन्दुइज्म एण्ड बुद्धिज्स 

जि० ३, पु० ३७४ ॥। है] 
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महायान सूत्रों के अनुसार परिनिर्वाण के अनन्तर चार शताब्दियों वीतने पर 
नागार्जुन के द्वारा महायान का प्रकाश मानना चाहिए ।* नागार्जुन के अनुसार बुद्ध 
शना द्विविध है--गुह्य, एवं व्यक्त । पहली वोधिसत्त्वों के लिए दी गयी थी, दूसरी 
अहंदिपयक थी ।” यही भेद महायान और हीनयान के रूप में प्रकट होता है। हीनयान 
के सूत्रों में जिस धर्मतथता का संकेतमात्र है, प्रज्ञापारमिता में उसका विस्तृत विवरण 
है। श्रावकयान में केवल पुद्गलशून्यता का उपदेश है, बुद्ययान में धर्मशन्यवा का भी । 
बुद्धयान सर्वार्थ है, श्रावकयान केवल स्वार्थ। महायान महाकरुणा से प्रेरित है एवं 
सव के निर्वाण को अपना लक्ष्य मानता है। हीनयान में दुःख, अनित्य एवं अनात्म के 
लक्षणों का महत्त्व है, महायान में शून्यता का । 
असंग ने महायान और हीनयान के पाँच पारस्परिक भेद बताये हैं-आशय, उपदेश, 
प्रयोग, उपस्तम्भ, एवं काल “आश्मस्योपदेशस्य प्रयोगस्य विरोधत: । उपस्तम्भस्य 
कालस्य यत्‌ हीन॑ हीनमेवतत्‌। श्रावकयानेह्यात्मपरिनिर्वाणायैवाशयस्तदर्थ मेववोप- 
देशस्तदर्थ मेव प्रयोग: परितश्चपुण्यज्नानसंभा रसंगृहीत उपस्तम्भ: कालेन चान्येन तदर्थ 
यावत्रिभिरपि जन्मभि: । महायाने तु सर्व विपर्ययेण । तस्मादन्योन्यविरोधाद्यधानं 
हीन॑ हीनमेव तत्‌ । न तन्महायानं भवितुमहेति ।”* हीनयान में पुद्गलनैरात्म्य के बोध 
के द्वारा क्लेशावरण का क्षय होता है एवं अ्त्त्व की प्राप्ति होती है। प्रत्येक अपने लिए 
पृथक्‌ प्रयास करता है। श्रावक स्वयं दूसरों से उपदेश प्राप्त करते हैं एवं दूसरों को 
स्वयं उपदेश करते हैं। प्रत्येक बुद्ध न किसी के थिष्य होते हैं, न गुरु। इस मुख्य भेद 


१६-ई० आर० ई०, जि० ८, पृ० ३३५; लंकावतार, पृ० २८६--- 
“दक्षिणापथवेदल्यां. भिक्षुः. श्रीमान्महायज्ञाः । 
नागा द्वयः स्‌ नाम्नातुसदसत्पक्षदा रकः ॥॥ 
प्रकाइ्यलोके मध्यानं सहायानसनृत्तरस्‌ ॥” 
तु०--लामॉत, लत्रेते, भूमिका, पु० ११ ॥ 
१७-किमुर, पूर्वोद्धत, पु० ५७। 
१८-नागार्जुन के अनुसार प्रज्ञापारमिता में “तिइ ह्युतन्‌ इ्यडः०” (पारमाथिक 
सिद्धान्त लक्षण) का उपदेश है--.&०--ता चि तु लुनू (महाप्रज्ञापारमिता- 
शास्त्र), चीनी त्रिपिटक, ताध्यो संस्करण, जि० २५, पु० ५९, स्तम्भ २, 
पंक्ति १८ )। रे 
१९-सूत्रालंकार, पु० ४ ॥ 
श 
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के अतिरिक्त श्रावक और प्रत्येकवुद्ध, दोनों ही हीनयान के अन्तर्गत है। महायान में 
धर्म-नैरात्म्य अथवा शून्‍्यता के बोध से ज्ञेयावरण का क्षय होने पर बुद्धपदवी अथवा 
सर्वज्ञता की प्राप्ति होती है।” इस यान पर आरूढ़ वोधिसत्त्व सब सत्त्वों को निर्वाण 
में प्रतिष्ठित करने का ब्रत स्वीकार करते हैं। पारमिताओं के साधन के द्वारा नाना 
भमियाँ पार करते हुए बोधिसत्त्वयान की यात्रा सम्पन्न होती है । महायान में असंख्य 
बुद्ध और वोधिसत्त्व माने जाते हैं तथा उनके स्वरूप एवं महात्म्य की कल्पना बहुधा 
नितान्त देवोपम है ।* इन बुद्धों और बोधिसत्त्वों की पुजा और भक्त का महायान में 
बहुत बढ़ा स्थान है ।* इ-चिडः का कहना है कि जो बोधिसत्त्वों को पूजते हैं एवं महा- 


२०-उदाहरणार्थ द्र०---बौधिचर्मावतार, ९.५५-- 
“क्लेशज्ञेयावतितम:प्रतिपक्षोी. हि. घुन्यता । 
शीघ्रसर्वेज्ञाकामी न भावयति तां कथम 
२१-द६०---अघः । 
२२-उदा० द्र०--श्षिक्षासमुच्चय, परिच्छेद १७; “आरयंमहाकरुणापुण्डरीकसूत्र” 
के अनुसार बुद्ध के लिए आकाश में भी एक फूछ चढ़ाने का फल अनन्त और 
निर्वाणपयंवसायी है (वहीं, पु० ३०९) । “आयंश्रद्धानलाघानावतार- 
मुद्रासूत्र” के अनुसार चित्रलिखित बुद्ध के देखने का पुण्य भी प्रत्येक बुद्धों को 
दिये हुए असंख्य दान से अधिक है, “कः पुनर्वादौं योडज्वलिप्रग्रहं वा कुर्यात्‌ 
पुष्पं वा दद्यात्‌ घृपं वा गन्धं वा दीपं वा दरह्यात*' '*” (वहीं, पृ० ३११) । 
बोधिसत्त्व बनने के लिए वस्तुतः मानसपूजा ही अपेक्षित है (बोधिचर्यावतार, 
द्वितीय परिच्छेद) । सब कुछ शून्य मानने वाले माध्यमिक-गण भी व्यवहार 
के स्तर पर बुद्धपूुजा का फल मानते थे-- 
#“चिन्तामणि: कल्पतरु्य॑थेच्छापरिपृषणा ॥ 
विनेयप्रणिधानाभ्यां जिनबिस्ब॑ तथेक्ष्यते ॥ 
यथा गारुड़िकः स्तम्भ साधयित्वा विनव्यति । 
स॒तस्मिश्चिरनष्टेषषि... विषादीनुप्शासयेत्‌ ॥ 
बोधिचर्यानुरूपेण. जिनस्तम्भोषपि साधितः । 
करोति सर्वकार्याणि बोधिसत्त्वे षपि निबंते।ए* 
# (बोधिचर्या ९.३६-३८) 


३०६ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


यान सूत्रों को पढ़ते हैं वे महायानी कहलाते हैं, ऐसा न करने वाले हीनयानी ।* उन्होंने 
यह भी कहा है कि महायानियों का अपना पृथक्‌ विनय नहीं था तथा उनके दर्शन की दो 
मुख्य गाखाएँ थीं--विज्ञानवाद, एवं शून्यवाद ।  परवर्ती ब्राह्मण-प्रन्थों में भी महायान 
के इन्हीं दो प्रमुख दाशनिक प्रस्थानों का उल्लेख मिलता है।' 
ऊपर के विवरण से स्पप्ट होगा कि- (१) महायान और हीनयान का भेद महायान 
सृत्रों से आविर्भूत एवं महायान शास्त्रों में सविस्तर प्रतिपादित हुआ, (२) महायानियों 
के अनुसार महायान तथागत की वास्तविक देशना है जो कि गुह्य उपदेश के रूप में 
उन्होंने अपने जीवनकाल में विशिष्ट अधिकारियों को दी थी तथा जिसका अनुकूल 
समय आने पर प्रचार और व्याख्यान हुआ, (३) हीनयान और महायान का भेद 
मूलतः अधिकार भेद एवं लक्ष्य-मेद पर आश्रित है, (४) महायान के सिद्धान्त-पक्ष 
में बुद्धत्व, शून्यता, एवं चित्तमात्रता का स्थान मुख्य है, (५) महायान का साधनपक्ष 
बोधिसत्त्व-चर्या है जिसमें पारमिताएँ एवं भूमियाँ सर्वाधिक महत्त्व रखती हैं एवं शील 
और ज्ञान के साथ भक्ति” का स्थान सुरक्षित है। 
महायान का उद्गम--महायान के उद्भव के विषय में महायान-सृत्रों में प्रकाशित 
मत ऐतिहासिक दृष्टि से स्वभावतः सन्देह उत्पन्न करता है। महायान सूत्र अपने की 
बुद्ध प्रोक्‍्त बताते हैं, किन्तु उनकी भाषा एवं शैली उनकी परवर्तिता सूचित करती है। 
कदाचित्‌ अप्टसाहस्त्रिका प्रशापारमिता ही महायान-सूत्रों में प्राचीनतम है। इसका 
लोकरक्ष ने चीनी में १४८ ई० में अनुवाद किया था ।  कनिष्क के समकालीन नागार्जुन 
ने पठ्चर्विद्यति-साहसख्रिका प्रजापारमिता पर व्याख्या लिखी थी ।* इससे प्रज्ञापार- 
मिता-साहित्य की परिणति ईसवीय दूसरी शताब्दी से प्राचीनतर अवश्य सिद्ध होती है, 
किन्तु इस प्रकार के अनुमान से उसका मूल अधिकाधिक ईसा पूर्व दूसरी शताब्दी से 
प्राचीन नहीं माना जा सकता। जब स्वयं ये महायान' सूत्र ही बुद्ध के युग से पर्याप्त 


२३-तकाकुसु, इ-चिग, पृ० १४-१५ ॥ 

२४-वहीं । 

२५-यथा, सर्वेदशेनसड्ग्रह, पृ० ७ इत्यादि । 

२६-द्र ०--दत्त, महायान, पु० ३२३, पावटिप्पणी, १, तु०--विन्तरनित्स, जि० २, 
पुृ० ३१४ इत्यादि । 

२७-द्र०--लामोंत, लज्ेते, भूमिका, पृ० १०, तु०--विन्तरनित्स, जि० २, पु० 
३४२, २३४८॥ द 
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परवर्ती, एवं सन्दिग्ध-प्रामाण्य (एपोक्रिफ़ल) हैं तो इनमें प्रतिपादित महायान की 
मूल संलग्न प्राचीनता सुतराम्‌ असिद्ध हो जाती है। इस कारण ऐतिहासिक दृष्टि से 
महायान को सद्धमं का विपरिवर्तित अथवा विक्कत रूप मानने की सम्भावना प्रस्तुत 
होती है। इस विपरिवतेन का प्रधान कारण सद्धर्म का प्रसार और उसके साथ सम्क्‍द्ध 
ऐतिहासिक एवं सांस्कृतिक प्रभाव प्रतीत होते हैं।'' यह स्वाभाविक है कि सद्धर्म के 
प्रसार की गति अशोक के समान श्रद्धालु और प्रतापी सम्राट के संरक्षण एवं साहाय्य से 
तथा तत्कालीन संघ के प्रयत्नों से विशेष तीत्र हुई हो। यह निस्सन्देह है कि इसी समय 
से सद्धर्म भारतीय प्रास्तरिक वास्तुकला तथा मूर्तिकला की एक प्रधान प्रेरणा के रूप में 
प्रकट होता है एवं जातकों का महत्त्व विशेष वृद्धि प्राप्त करता है। ईसाएूर्व दूसरी 
शताब्दी से ईसवीय दूसरी शताब्दी तक भारतीय संस्कृति का एक संक्रमण काल है जब 


२८-रीज डेविड्स, हिस्टरी एंड लिटरेचर आंव्‌ बुद्धिज्म (प्र० सुशीलगुप्त ) 
पृ० १३७ प्रभूति, तु० इलियट, हिन्दुइश्म, एण्ड बुद्धिउम, जि० २, पु० 
६६-६८ १ 

२९-टॉइनबी ने अपनी ए स्टडी आँव हिस्टरी' में यह मत प्रस्तुत किया है कि महा- 
यान की उत्पत्ति ग्रीक सभ्यता और भारतीय सभ्यता के गन्धार में सम्पर्क 
से हुई । स्पष्ट ही इस मत का मूलाघार वी० ए० स्मिथ आदि के द्वारा 
समर्थित गान्धार-कला'--विषयक प्रसिद्ध मत है। गन्धारकला पर द्र०--- 
ऊपर। राहुल सांकृत्यायन ने भी ग्रीक-दर्शन का बौद्धदर्शन पर प्रभाव कल्पित 
किया है (दर्शन-दिग्दशेन ) । 

३०-सद्धर्म के लिए अश्ञोक के प्रयत्नों पर द्र ०:--भण्डारकर, अज्ञोक पु० १३९ 
प्रभूति, अशोक के प्रयत्नों के परिणाम पर द्वर०--भंडारकर, पूर्व, पृ० १५९ 
प्रभूति, रायचौधरी, पो० एच० ए० आइ० पृ० ६१४-१७, तु०--रोज 
डेविड्स, बुधिस्ट इण्डिया, पु० २९८-९९, इस प्रसंग में कन्धार के अझोक 
की नवोपलब्ध ग्रीक प्रशस्ति उल्लेखनीय है, द०---ईस्ट एण्ड वेस्ट, सेप्टेम्बर, 
पृ० १८५-१९ १, अशोक के धामिक प्रयत्नों के मूल्यांकन में एक मौलिक 
कठिनाई बनी ही रहती हे--अजश्ोक ने जिस “धर्म” का समर्थन किया क्‍या 
वह सद्धमं था अथवा साधारण धर्म मात्र ? तत्कालीन संघ के प्रयत्मों पर 
द्र०--उपरि । 

३१-दे० ऊपर । 


रद 
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जब अनेक विदेशी जातियाँ भारत में उत्तरपद्चिम से आयीं और उनपर भारतीय 
संस्कृति ने अपना प्रभुत्व स्थापित किया और उत्तरपर्चिमी मार्गों से मध्य एशिया तथा 
चीन तक अपने प्रभाव का विस्तार किया। कुपाण-साम्राज्य में यह सांस्कृतिक आत्म- 
सात्करण तथा प्रसार की प्रक्रिया विश्ेप रूप से लक्षित होती है। बौद्ध धर्म ने इस 
प्रक्रिया में महत्त्वपूर्ण मार्ग ग्रहण किया ।' इसके परिणामत: बौद्ध धर्म जहाँ एक और 
एशियाव्यापी प्रभाव बन गया, दूसरी ओर उसका आवश्यक रूपान्तर सम्पन्न हुआ । 
हीनयान में विभिन्न प्रादेशिक आवासों की स्थापना ने निकाय-भेद के क्रम को अग्रसर 
होने में सहायता दी थी ।* इनमें महासांधिक सम्प्रदाय ने बुद्ध और बोधिसत्त्वों को 
देवोषम लोकोत्तर रूप में चित्रित किया एवं गन्धार तथा मथुरा में ग्रीक और भारतीय 
कला के सम्पर्क तथा भक्ति के आग्रह से बुद्ध प्रतिमा का आविर्भाव हुआ ।' छोकोत्तर 
बुद्ध और वोधिसत्त्व, उनकी भक्ति और प्रतिमाएँ, इन नवीन तत्त्वों ने सद्ध्म को एक 
जन-सुलभ, सुबोध और सुन्दर रूप प्रदान किया। प्रारम्भिक वौद्ध धर्म एवं हीनयान 
में साधना अपेक्षाकृत दुप्कर है। प्रत्येक व्यक्ति को सर्वथा अपने प्रयत्न के और पुरुष- 
कार के द्वारा सांसारिक सुखों को छोड़ कर ही दुःख से छुटकारा प्राप्त करना होता है । 
बुद्ध केवल मार्ग का उपदेश करते हैं, धर्म प्रत्यात्मवेदनीय है।' साधारण मनुष्य के लिए 
अपने सहारे अपने वन्धनों को काटना कठिन होता है। महायान में बुद्ध और बोधिसत्त्व 
नाना प्रकार से मार्ग में सहायक वन जाते हैं। अवलोकितेश्वर के नाम लेने से ही 
मनुप्य नाना कठिनाइयों से मुक्ति पा सकता है। मूर्तियों के सहारे वुद्ध और बोधिसत्त्व 
बौद्धों के समक्ष प्रत्यक्षवत्‌ समुपस्थित हो उठते हैं। वे सर्वज्ञ, शक्तिसम्पन्न तथा परम 
कारुणिक हैं। उनके अर्चन और अनुग्रह के द्वारा मुक्ति का मार्ग केवल अपने पुरुषकार 
की अपेक्षा अधिक प्रशस्त प्रतीत होता है। संक्षेप में यह कहा जा सकता है कि अशोक 
के समय से सद्धरम के प्रचार के लिए विशेषतः प्रत्यन्तिम जनपदों में, उसे एक सरल और 


३२-उदा० द्र० काम्प्रिहेन्सिव हिस्टरी, जि० २, पु० ४५८, ६५५ आदि । 

३३-तु०--सी० आइ०-जि० २, बौद्ध सांस्कृतिक प्रसार पर दे ०---ऊपर । 

३४-फ्राउवाल्नर, अलियस्ट विनय, पृ० ६, प्रभृति, तु०ष--बारो, ले सेक्‍्तन, पृ० ४९, 
न० दत्त, अरलों मोनेस्टिक बुधिज्म, जि० २, पृ० १२ प्रभृति । 

३५-दे०--नीचे । 

३६-दे ०--ऊपर । ४ 

३७-द्र ०--सद्धमंपुण्डरीक, समन्तभद्रपरिवतत । 


७ 
है 
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मूर्त रूप देने का जो प्रयास जारी था उसने क्रमश: महायान को जन्म दिया । इस परिणाम- 
क्रम में नाना सम्प्रदायों, धर्मों और जातियों के प्रभाव से महायान में विभिन्न तत्त्वों 
का समावेश हुआ । हीनयान ही मूल और प्रारम्भिक वुद्ध-शासन था जिसके वाहुमय 
की प्राचीनता निस्सन्देह है।* हीनयान मुख्यतया भिक्षुओं का धर्म है एवं उपासकों को 
गौण स्थान देता है। हीनयानी भिक्षुओं का जीवन और साधन कठोर अनुशासन से 
परिगत एवं निवृत्ति-परक हैं। महायान परवर्ती और विपरिवर्तित बौद्ध धर्म है जिसने 
प्राचीन साहित्य के अभाव में नवीन प्रक्षिप्त सूत्रों की रचना की। यदि हीनयान 
कुच्छसाध्य है तो महायान सर्वे-जनसुलभ है। हीनयान प्राचीन और विश्येषतया भिक्षु- 
धर्म है। महायान विपरिवर्तित और 'प्रचलित' सद्धमं है। 

महायान के आचार्यों ने स्वयं महायान की अप्रामाणिकता के निरास का बहुधा 
प्रयत्त किया है। इस प्रसंग में महायानसूत्रालंकार एवं बोधिचर्यावतार में अनेक 
युक्तियाँ प्रस्तुत की गयी हैं जिनमें अनेक स्पष्ट ही प्राचोनतर सूत्रों पर आश्रित हैं। 
महायान को बुद्धवचन सिद्ध करने के लिए असंग ने महायानसूत्रालंकार में कहा है-- 
“आदावप्याकरणात्समप्रवृत्तेरगोचरात्सिद्धे: ।  भावाभावेथ्भावात्मतिपक्षत्वादुतान्य- 
त्वात्‌ ॥ (१.७) यदि सद्धर्म के अन्तराय के रूप में किसी ने महायान को पीछे उद्‌- 
भावित किया होता तो इस आशंका का तथागत ने अनागतभयों के सदृश पहले ही 
व्याकरण किया होता। वस्तुतः: श्रावकयान और महायान की समकालिक प्रवृत्ति 
उपलब्ध होती है। न महायान के सदृश उदार और गम्भीर धर्म ताकिकों का गोचर है, 
जो कि तीथर्थिक शास्त्रों में महायान के अनुपलम्भ से विदित होता है। न औरों के द्वारा 
महायान का व्याख्यान युक्‍त है। अन्य भाषित होने पर उसमें विश्वास उत्पन्न नहीं हो 
सकेगा। यदि यह कहा जाय कि किसी अन्य ने सिद्धिपूर्वक अर्थात्‌ अभिसम्बोधिपूर्वक 
महायान का प्रतिपादन किया है तो महायान का बुद्धवचनत्व सिद्ध ही हो गया। जो 
बोधिपूर्वक उपदेश करता है वही बुद्ध है। विना महायान के बुद्धों की उत्पत्ति ही न 


३८-ओऔपनिषद अद्वंतवाद का माहायानिक अद्ययवाद से निकट सम्बन्ध है, दे०-- 
नोचे । महायान सूत्रों की भक्ति और बुद्ध विषयक धारणाएँ यदि गोता से 
सर्वथा अग्रभावित थीं तो आइचयंजनक होगा । महायान और ईसाईघर्म के 
सम्बन्ध पर, दे०--ऊपर। ईरानी प्रभाव की सम्भावना भो तिरस्कारय नहीं है। 
३९-श्रीमती राइज़ डेविड्स प्रभृति कुछ विद्वानों ने हीनयान के वाड्मय को प्राची- 
नता एवं मौलिकता पर सन्देह प्रकट किया है। 
् 
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होगी, अतएवं श्रावकयान भी न होगा। सब निविकल्प ज्ञान का आश्रय होने के कारण 
महायान क्लेशों का प्रतिपक्ष है, अतः बुद्धवचन है।” 

कहीं श्रावकयान ही महायान न हो, इस शंका के निराकरण में, असंग का कहना 
है, वैकल्यतो विरोधादनुपायत्वात्तथाप्यनुपदेशात्‌। न श्रावकयानमिदं भवति महा- 
यानधर्माख्यम्‌ ॥।! (वहीं १.९) श्रावकयान में केवल अपने वैराग्य और मुक्ति का 
उपदेश है, उसमें परार्थ का उपदेश है ही नहीं । अतः श्रावकयान से बुद्धत्व कभी प्राप्त 
नहीं हो सकता। वस्तुतः जैसा ऊपर कहा जा चुका है महायान और श्रावकयान में पाँच 
प्रकार के विरोध है। 

भहायान के बुद्धवचन होने में एक झंका यह प्रकट की गयी है--बुद्धवचनस्येद॑ 
लक्षण यत्सूत्रेइवतरति विनये सन्दृश्यते धर्मतां च न विलोमयति। न चैव॑ महायाने. . .” 
(वही | पृ० ४-५) इसके निवारण के लिए असंग की उक्ति है--स्वके5वतारात्स्व- 
स्यैव विनये दर्शनादपि । औदार्यादपि गाम्भीर्यादविरुद्धव धर्मता ।! (बही, १.११.) । 

महायान के अपने सूत्र हैं तथा धर्मंता की वास्तविक अनुकूलता उसी में है । हीनयान 
में भी अनेक सम्प्रदाय हैं, तथा उनमें ग्रन्थ प्रामाण्य पर ऐकमत्य नहीं है। स्वयं हीन- 
यान के द्वारा स्वीकृत आगमों से यह ज्ञात होता है कि भगवान्‌ वुद्ध ने सम्बोधि के अनन्तर 
विनेय जनता में अधिकतर भेद देखा तथा आशयानुशय' के अनुसार धर्म की देशना 
की। उन्होंने स्वोपलब्ध धर्म को अत्यन्त गम्भीर एवं दुर्वोध बताया और यह शंका 
प्रकट की कि साधारण जनता उसे न समझ पायेगी । इससे महायान का यह मत 
समर्थित होता है कि तथागत ने सवको एक ही धर्म की शिक्षा नहीं दी । गम्भीरतम 


४०-सूत्रालंकार, पृ० ३ । 
४१-तु ०--बोधिचर्यावतारपणिजका, पु० ४३४-३५ । 
४२-द्र ०--ऊपर, विनय ना०, महावग्ग, पृ० ६, मज्िस (ना०), जि० २, पृ० 
३३३, संयुत्त, १.६ आयाचन सुत्त। 
४३-तु ०---बोधिचित्तविवरण- दिेशना लोकनाथानां सत्त्वाशयवज्ञानुगा: । 
भिद्यन्ते बहुधा लोका उपायबंहुमिः पुनः ॥ 
गम्भीरोत्तानभेदेन._ क्वचिच्चोभयलक्षणा । 
भिन्ना हि देशनाइनिन्ना शुन्‍्यताहयरक्षणां ( 
(उद्धृत, सर्वद्शनसंग्रह, »पृ० १८, भामती, ब्रह्मसूत्र, २.२.१८ पर) तु०-- 
श्री शंकराचार्य, झारीरकभाष्य (निर्णयसागर ) पृ० ४५० । 


हि 
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धर्म की देशना उन्होंने विशिष्ट अधिकारियों को ही दी । यही महायान का वास्तविक 
उद्गम है। 

कुछ आधुनिक विद्वानों ने भी इस प्रकार के मत का समर्थन किया है। जापानी 
विद्वान्‌ श्री किमुरा के अनुसार भगवान्‌ बुद्ध की देशना द्विविध थी-- (१) प्रत्यग्दर्श- 
नात्मक (77005९८४ए८) अथवा तात्त्विक (070०ट7८४), (२) प्रतिभास- 
विषयक (77०74०70]08८4 ) अथवा सांव्यवहारिक महायान पहले प्रकार की 
देशना का विकसित रूप है।* 

वस्तुतः महायान को केवल मूल वुद्धशासन अथवा उसका विशुद्ध विकास या विक्ृृत 
रूप मात्र मानना युक्तियुक्त नहीं प्रतीत होता। न तो हीनयान के सब शास्त्रों 
और सिद्धान्तों को मूल बुद्ध-शासन समझा जा सकता है, न महायान के। मूल बुद्धोपदेश 
अवद्य ही शिप्यों के अधिकार-भेद से विविध था और उसमें हीनयान तथा महायान 
दोनों के बीज विद्यमान होते हुए भी इनका स्पष्ट भेद नहीं किया गया था। काल-क्रम 
से मूल देशना परवर्ती व्याख्या-कान्तार तथा प्रक्षिप्त-सन्दर्भ-राशि में अधिकाधिक 
दुर्लभ हो गयी । हीनयान के १८ सम्प्रदायों में बुद्धोपदेश को भिक्षुओं के समान विहार- 
वासी बना दिया गया । विज्ञाल विश्व के जीवन और ज्ञान-विज्ञान का त्याग कर भिक्षु 
को अपने विहार के सीमित संसार में आत्म-कल्याण साधना चाहिए। इसके लिए 
कौन-से 'धर्म हेय हैं, कौन-से उपादेय, इसकी चर्चा विपुलाकार अभिधर्म पिटकों में की 
गयी। ये पिटक और इनकी व्याख्याएँ बुद्धवचन न होते हुए भी कल्पना-प्राचुर्ये तथा 
आग्रह के द्वारा इनका भगवान्‌ बुद्ध से सम्बन्ध जोड़ा गया ।* यह स्पप्ट है कि हीनयान' 
को मूल बुद्ध-शासन न मानकर उसका एक साथ ही विपरिवर्तित अथच विकसित रूप 
मानना चाहिए। यही दशा महायान की है। महायान भी वस्तुतः संकीर्ण' अथवा 
'मिश्वित' है। उसके कुछ अंश हीनयान से विकसित हुए हैं, कुछ मूल शासन के पुनर्व्या- 
ख्यान के द्वारा प्रतिप्ठित हुए हैँ, तथा कुछ अनेक भौगोलिक, सांस्कृतिक एवं मतान्तरीय 
प्रभाव से उत्पादित हैं। यह सत्य है कि महायान सूत्र हीनयान के आगमों से परवर्ती 
हैं और यह भी सत्य है कि हीनयान में स्वीकृत सूत्रों से ही मूल-शासन का पता चल 
सकता है, किन्तु तो भी यह मानना होगा कि अंझतः महायान मूल-शासन का पुनरु- 


४४-किमुर, पूर्वोद्धृत, पृ० ५४ प्रभूति । 
४५-तु०--अद्ठ्सालिनी, पृ० १२-१३, अभिधरमंकीशब्याख्या, (सं० एन० एन० 
लॉ०) पृ० १२-१३ । के 


३१२ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


द्वार है। साथ ही, महायान का बहुत-सा भाग प्रचार-सौविध्य एवं नाना वाह्य 
प्रभावों का परिणाम है। 

शाक्‍्य मुनि ने सम्वोधि अथवा प्रज्ञा के द्वारा ही बुद्ध-पद का लाभ किया, एवं करुणा 
से प्रेरित होकर सम्बोधि में अधिगत धर्म का विनेय भेद के अनुसार जनता में विविध 
उपदेश किया जिसका बौद्ध आगमों में केवछ एकदेशी और अप्रक्षेपभूमिष्ठ संग्रह प्राप्त 
होता है । इन संगृहीत उपदेशों में अधिकांश भिक्षुओं के जीवन और संगठन से संबंध 
रखते हैं। भिक्षुओं के लिए आवश्यक था कि वे संसार के दुःख,अनित्यता,एवं अनात्मता 
का वार-वार स्मरण कर वैराग्य का साधन एवं शान्ति की उपलब्धि करें। इसी दृष्टि 
से प्रथम संगीति में स्थविरों ने वुद्धवचन का संग्रह तथा उत्तर काल में सम्‌पबृंहण' किया 
है। वृद्ध-देशना के इस पक्ष का दार्शनिक मर्म अश्वजित ने शारिपुत्र से प्रकट किया था । 
एक और हेतु-प्रभव धर्म है, दूसरी ओर उनका निरोध है। बुद्धोपदिष्ट मार्ग एक से 
दूसरे तक ले जाता है। नाम-रूप स्कन्ध, घातु, आयतन, आदि विभाजनपूर्वक धर्मो के 
लक्षण एवं उनके हेतुफल-सम्बन्ध के विश्लेषण की अवतारणा सूत्रों में तथा परवर्ती 
विश्वान्ति अभिधर्म में हुई, जो कि हीनयान का चरम उत्कष है । किन्तु, यह भी निस्‍्सन्देह 
है कि तथागत ने सम्बोधि में अधिगत धर्म को अतक्य॑, दुर्बोध एवं गंभीर कहा । इस धर्म 
को निर्वाण एवं प्रतीत्यसमुत्पाद, अथवा केवल प्रतीत्यसमृत्पाद या मध्यम धर्म की 
उन्होंने आख्या दी। निर्वाण को औपनिपद ब्रह्म के समान ज्योतिर्मय चित्त की अनि- 
वंचनीय, अद्वत एवं नित्य और अनन्त स्थिति संकेतित किया ।” प्रतीत्यसमुत्पाद में 
सब धर्मों के पारतन्व्य का संकेत है। व्यावहारिक स्तर पर यह कार्य-कारण नियम 
का द्योतक होते हुए भी वस्तुतः उनकी स्वतन्त्र सत्ता के अभाव का इंगित है। यदि 
निर्वाण ब्रह्मावस्था से तुलनीय है तो प्रतीत्यसमुत्पाद माया से । न संसार का स्वरूप 
और न निर्वाण का स्वरूप अस्ति-नास्ति आदि कोटियों में संग्राह्म है। यही मध्यम 
घर्मं अथवा मध्यमा प्रतिपद है। परमार्थ की अतक्य॑ता एवं अनिर्वचनीयता को तथायत 
ने मौन के द्वारा भी सूचित किया । शिशपापर्णों की उपमा तथा धर्मोपदेश के प्रति 
बुद्ध का प्रारम्भिक संकोच भी इसी दिशा में संकेत करते हैं। यह स्पष्ट है कि बुद्ध के 
निजी अनुभव एवं अभिमत में चित्तकी एक विलक्षण अद्गेत अवस्था का, परमार्थ तत्त्व 


४६-द्र ०--ऑरिजिन्स आँव बुद्धिस्म, जहाँ इसका विस्तृत प्रतिपादन है । 
४७-दे०--वही, पूृ० ४९४, पा० ढि० २४४ । 
४८-संयुत्त, सच्च०, सुत्त, ३१। «४ 
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की चतुप्कोटिविनिर्मुक्तता का, तथा सव पदार्थों की स्वातन्त्य-शून्यता का समर्थन 
उपलब्ध होता है। अतएव यह मानना होगा कि हीनयान के अतिरिक्त भी महायान का 
दा्शनिक मूल यथार्थतः बुद्ध देशना में ही है। व्यावहारिक दृष्टि से वासनाक्षय के लिए 
धर्म-प्रविचय का उपदेश देते हुए तथागत ने स्वानुभूत अनिवंचनीय और अद्बय परमार्थ 
दर्शन की भी सूचना दी। उनकी देशना के ये ही दोनों पक्ष हीनयान और महायान के 
रूप में क्रश: विकसित हुए । 

बुद्ध के जीवनकाल में मगध, कोशल आदि जनपदों में विकल्पजालग्रस्त ब्राह्मण 
और श्रमण एक ओर स्वर्ग के लिए यज्ञादि कर्मकाण्ड का तथा दूसरी ओर संसार से 
मुक्ति के लिए वैराग्य और तप का उपदेश करते थे। कुछ ब्रह्मवादियों को स्वरूपबोध 
की अनिर्वचनीय एवं अद्गैत स्थिति का आभास था, किन्तु ये अत्यन्त विरल थे। मथुरा 
एवं पश्चिम की ओर भगवान्‌”, अवतार', एवं भक्ति' की घारणाएँ उदित हो रही थीं, 
किन्तु इनका स्पष्ट आविर्भाव देशत: और कालूत: तथागत के आसन्न नहीं है। ऐसी 
स्थिति में तथागत ने गृहस्थों के लिए यज्ञादि के स्थान पर उनका सदाचार रूप आध्या- 
त्मिक संस्करण प्रस्तुत किया । किन्तु गृहस्थों के लिए दिये गये तथागत के उपदेशों का 
भिक्षुओं के द्वारा संगृहीत वाणी' में अधिक स्थान नहीं है। 

यह स्मरणीय है कि बुद्ध ने स्वयं गृहस्थ जीवन व्यतीत किया था और जैसा 
पहले प्रतिपादित किया जा चुका है, यह नहीं माना जा सकता कि उनके जीवन का यह 
भाग उनकी आध्यात्मिक साधना के बहिर्भूत हैं । शैशव से ही वे ध्यान के अभ्यास से 
परिचित थे एवं अभिनिष्क्रमण के पहले उन्होंने विविध आध्यात्मिक सम्पदा का क्रमिक 


४९-तु ०--विधुशेखर भट्टाचार्य, बेसिक कन्सेप्शन्स आँव्‌ बुद्धिम; तु०--बोधि- 
चर्यावतारपञज्जिका, पु० ४४०-४१ जिसके अनुसार हीनयान से वास्तविक 
वासनाक्षय सम्भव नहीं है। तु०--गोपीनाथ कविराज, बौद्धघर्म दर्शन 
की भूमिका, पु० १४-१५ । 


७५०-उपासक-धर्म पर तु०--दत्त, अरलो मोनेस्टिक बुधिउम, जि० २, पु० २०७ 
प्रभूति, भंडारकर, अशोक, पृ० १२२ प्रभूति, राइज़ डेविड्स, बधिज्म, 
पृ० १३७, प्रभति । 


५१-दे ०->-ऊपर । 
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अर्जन किया होगा । इस दृष्टि से सद्ध्म में गाहस्थ्य का स्थान हीनयान का अपरिचित 
नहीं है, किन्तु महायान में ही इस तत्त्व को उचित स्थान दिया गया है। संन्यास के प्रति 
नातिस्पृहयालु जनता में धर्म-प्रचार के प्रसंग में भगवान्‌ बुद्ध के जीवन पर मनन से 
महायान का यह पक्ष विकसित हुआ मानना तर्कानुकूल प्रतीत होता है। 

बुद्ध स्वयं संन्‍्यासी थे एवं संन्यास की दीक्षा देते थे, किन्तु प्रचलित श्रामण्य' के 
विरोध में उन्होंने भिक्षुओं के लिए आवासिक जीवन एवं नाना सुविधाओं की अनुमति 
दी। चातुदिश संघ के रूप में उन्होंने एक विशुद्ध आध्यात्मिक समाज की कल्पना की । 
अपने दृष्टान्त और उपदेश से उन्होंने धर्म को सर्व-सत्त्व-हित' प्रतिपाद्य वताया । फलत:. 
तथागत की संन्यास-दीक्षा का वास्तविक अभिप्राय केवल अपना अध्यात्मिक स्वार्थ 
साधन नहीं माना जा सकता । आध्यात्मिक पदार्थ' के इस तत्त्व का समुचित बोध ही 
महायान की प्रधान प्रेरणा है। सम्बोधि के अनन्तर ब्रह्मायाचन के वृत्तान्त की समुचित 
व्याख्या इसी दिशा में संकेत करती है। सम्बोधि अथवा प्रज्ञा के शिखर पर आरूढ़ 
होकर लोक की ओर दृष्टिपात करने से भगवान्‌ बुद्ध ने करुणा की प्रेरणा का अनुभव 
किया तथा विश्व-कल्याण के लिए देशना का कार्य-भार स्वीकार किया। प्रज्ञा और 
करुणा ही महायान की अधिप्ठात्री शक्तियाँ हैं । 

इस विवरण से यह प्रकट होगा कि तथागत की देशना का पारमार्थिक अंश आगमों 
अथवा निकायों के कतिपय स्थलों में संकेतित है । हीनयान में ये स्थल और उनका 
अभिप्राय उपेक्षित रहे, किन्तु इनके पुनरुद्धार के द्वारा ही महायान ने प्रतिप्ठालाभ 
किया। बुद्धिजगत्‌ में विचारों की एक स्वारसिक विकासोन्मुख जाति होती है" । 
लक्षण और प्रमाण की खोज और परिप्कार, तथा शंकाओं की उद्भावना एवं परिद्वार 


५२-इस दृष्टि को विस्तृत अभिव्यक्ति महावस्तु तथा निदानकथा में द्रष्टव्य 
है--जातकट्ठकथा, जि० १, पु० १५ प्र०, तु०--जोन्स (अनु०) महावस्तु, 
जि० १, भूमिका, पृ० १४। 

५३-इसका हेगेल कृत प्रतिपादन सुविदित है। यह सही है कि हेगेलीय द्वन्द्रा- 
त्मकता विशुद्ध न्‍्याय-भूमि में कर्थंचित्‌ मान्य होते हुए भी यथार्थंता को 
भूमि में विचारों की उत्पत्ति का कालिक-क्रम निरपवाद रूप से ग्योतित नहीं 
करती । हेगेल के दहन के इतिहास' में वैचारिक इन्द्रात्मकता' की इस 
ऐतिहासिक सीमा की अवहेलना से अनेकत्र भ्रान्ति हो गयी है । तु०--कोचे, 
वट इज लिविग एण्ड बट इज डेड इन हेगेल्स फिलॉसोफी; मेकटेगर्ट, स्टडीज 
इन हेगेलियन डायलेक्टिक । 


७ 
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के द्वारा दाशनिक सिद्धान्तों का नैसगिक विकास होता है। इसी प्रवृत्ति ने प्राचीन 
बुद्ध-शासन के अन्तराल से एक ओर आभिधर्मिक दर्शन को जन्म दिया, दूसरी ओर 
माध्यमिक दर्शन को । एक ओर धर्म-प्रविचय की प्रवृत्ति सर्वास्तित्व के सिद्धान्त में 
पयंवसित हुई, दूसरी ओर मध्यमा प्रतिपद्‌ एवं नेरात्म्य के सिद्धान्त व्यापक रूप से 
गृहीत होकर सर्वेशून्यत्व के सिद्धान्त में लीन हो गये । वैभाषिकों का अत्यन्त यथार्थ- 
वाद' तथा माध्यमिकों का शून्यवाद, ये ही हीनयान एवं महायान के दाशनिक शीर्ष- 
बिन्दु हैं। यह उल्लेखनीय हैं कि हीनयान की दृष्टि में ही महायान का बीज सन्निहित 
है। सूक्ष्म ताकिक आलोचन से यह मानना अनिवार्य है कि हीनयान के द्वारा स्वीकृत 
्रतीत्यसमुत्पाद' एवं निरात्म्य' सर्वथा संगत नहीं हैं प्रत्युत उनका विचार-विशरा 
कलेवर अगत्या माहायानिक रूपान्तर धारण करता है। हीनयान में प्रतीत्यसमुत्पाद 
पृथक-पृथक सत्तावान्‌ धर्मों का कार्यकारण भाव के द्वारा पारतन्त्य द्योतित करता है। 
किन्तु यदि धर्म पृथक्‌ अस्तित्वशाली हैं तो उनके पारतन्त्रय की कथा अपार्थक है, और 
यदि परतन्त्र होकर ही उनका भाव सिद्ध होता है तो उन्हें परमार्थतः स्वभाव-शून्य 
मानना चाहिए। इसी प्रकार हीनयान में नैरात्म्य केवल पुद्गल-नै रात्म्य सूचित करता 
है। किन्तु यदि देह और चित्त में आत्मा की प्रतीति श्रान्त है, तो देह और चित्त के 
'बटकभूत धर्मों में पृथक-पृथक्‌ स्वभाव या सत्त्व देखना भी श्रान्त है । इस प्रकार तर्क 
की अनिवायं प्रेरणा को ही महायान का एक उद्धावक-हेतु मानना चाहिए। 

बौद्धिक और वैचारिक जगत्‌ में परिणति की ओर गतिस्वारस्य के अतिरिक्त 
आध्यात्मिक अनुभूति के क्षेत्र में भी परम्परा के क्रम से अभिवृद्धि की सम्भावना अस्वी- 
कार नहीं की जा सकती” यह सच है कि मानव-परम्पराओं में विकास अथवा ह्ास 


५४-तु ०--मूर्ति, सेन्ट्रल फिलोसोफी आँव बुधिज्स, पृ० ४०-४१, ५६-५७ । 
५५-तु ०--सद्धमंपुण्डरीक, पृ० ३२, ५३ प्र० ॥ घर्म' अथवा आध्यात्मिक सत्य के 
विषय में प्रायः तीन मत उपलब्ध होते हैं--( १) एकांशवादी, जिसके अनुसार 
एक विशिष्ट धामिक मतवाद सत्य है, शेष मिथ्या, (२) समनन्‍्वयवादी जिसके 
अनुसार सब धर्म बराबर सत्य हैं और उनमें केवल नाम तथा आकार का भेद 
ही प्रधान है, (३) वेकासिक जिसके अनुसार नाना धर्मों अथवा मतों में एक 
सत्य का तारतम्य है । तु०--प्रत्यभिज्नाद्शन, जहाँ विभिन्न दाशंनिक प्रस्थानों 
को विशिज्न तत्त्वों के अनुभव के साथ सम्बद्ध किया गया है। 
स० स० गोपीनाथ कविराज का भारतीय दर्शन के समनन्‍्वयात्मक 
तारतम्य का सत उल्लेखनीय है ७) 


है 
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स्वभाव-नियत नहीं है, किन्तु वे सम्भाव्य सदैव रहते हैं । आर्य-मार्ग पर प्रतिष्ठित 
साधक पहले जिन भूमियों में पहुँच कर सन्तुप्ट हो जाते थे, कालान्तर में उनसे सनन्‍्तोष 
न होकर उच्चतर भूमियों के लिए प्रयास स्वाभाविक था। श्रावक गण अ#हूत््व से 
सन्‍्तुष्ट होते हैं, प्रत्येकबुद्ध केवल अपने बुद्धत्व से, बोधिसत्त्व सबको बृद्धत्व में प्रति- 
ष्ठित करना चाहते हैं, अहूंत्त्व में क्लेश-क्षय-पुर्वक दु:खक्षय अवश्य हो जाता है, किन्तु 
सब जज्ञान नहीं हटता । विश्व-कल्याण के लिए सब अज्ञान हटना आवश्यक है। तथा- 
गत ने स्वयं सर्वज्ञता प्राप्त की थी । उनका प्रदर्शित आदर्श ही अनुकरणीय है। अतः 
माहायानिक बोधिसत्त्व का लक्ष्य उत्कृष्टतर है एवं हीनयान तथा महायान में आध्या- 
त्मिक अनुभव की दृष्टि से एक तारतम्य स्वीकार करना होगा जो कि परम्पराक्रमेण 
विकास सूचित करता है। 
महायान का विकास-क्रम--महायान की प्रधान प्रेरणा बुद्ध की जीवनी थी। 
बुद्धत्व की प्राप्ति के लिए बोधिसत्त्व के द्वारा आश्रित यान' ही बास्तविक महायान है। 
महायानिक साधक ठीक उसी मार्ग और लक्ष्य का पथिक है जिसके शाक्यमुनि स्वयं थे । 
पहले कहा जा चुका है कि मूल विनय के सम्पादन में तथागत की एक प्राचीन जीवनी 
भी संगृहीत थी जो सम्भवत: उनके वोधिसत्त्व-काल का विवरण भी प्रस्तुत करती थी । 
महासांधिकों से विरोध होने पर स्थविरों ने इस जीवनी के कुछ अंश को विशेषतः उसके 
पूर्वभाग को, स्थानान्तरित एवं संक्षिप्त कर दिया प्रतीत होता है । दूसरी ओर महा- 
सांधिकों में इस परम्परा ने और पुष्टि पायी । स्थविर , बोधिसत्त्व एवं बुद्ध को महा- 
पुरुष, किन्तु मनुप्यमात्र मानते थे, जिनके उपदेशों का अनुसरण उपयोगी है, जीवन 
का अनुकरण अथवा भक्ति की भावना कम । महासांधिकों में बुद्ध को छोकोत्तर अव- 
धारित किया गया तथा वोधिसत्त्व की भी अलौकिकता स्थापित की गयी । बुद्ध के 
सर्वेज्ञत्व, करुणा आदि गुण अहंतों में नहीं पाये जाते प्रत्युत उनमें अनेक दोप सम्भाव्य 
रहते हैं। अतएव बुद्ध और अईत्‌ के पूरव-जीवन और साधन में भी भेद होना चाहिए। 
बुद्धत्व पर जितना ही मनन किया गया उतनी ही बुद्ध और बोधिसत्त्व की अलौकिकता 
_ अधिकाधिक प्रकट हुई। बुद्ध की रूपकाय अथवा भौतिक देह को अनास्रव अथवा 
विशुद्ध मानना होगा। अत: उनका जन्म भी साधारण जन्म से भिन्न और अलौकिक 
होना चाहिए। अन्ततोगत्वा महासांधिकों ने बुद्ध के लौकिक जीवन को उनकी मायिक 
७५६-दे ०--ऊपर । ह 
५७-द्र ०--फ्राउवात्नर, पुव्वाद्धित, पृ०५४६ प्र०। 
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लीलामात्र माना ।४ बुद्ध वस्तुत: तुपित॒लोक में ही नित्य-प्रतिप्ठित हैं ।* केवल उनके 
निर्माण कार्य ने ही लोक में प्रकट होकर लोकानुग्रह किया । 

महासांधिकों का बुद्ध और बोधिसत्त्व की अलौकिकता का यह सिद्धान्त उनकी 
ओर भवक्‍्ति-भाव से अविनाभूत है तथा महायान से साक्षात्‌ सम्बन्ध रखता है। माहा- 
यानिक त्रिकायवाद एवं भक्ति का मूल माहासांधिक सिद्धान्तों में ही खोजना चाहिए । 
प्रकारान्तर से भी महासांधिकों में महायान की अवतारणा देखी जा सकती है। अनाखव- 
रूप-काय की कल्पना को ही बुद्ध-प्रतिमा के आविर्भाव में प्रधान कारण मानना चाहिए। 
प्रचलित अंग-विद्या में चक्रवर्ती महापुरुषों के लक्षण संगृहीत किये गये थे। इस अंग- 
विद्या का उद्गम और प्रारम्भिक विकास सम्भवतः ईसापूर्व पाँचवीं से तीसरी शताब्दी 
के अन्तराल में सम्पन्न हुआ जब शाखामनी साम्राज्यके प्रसार काल में बावेरू' से भारत 
का सम्पर्क वढा तथा ब्राह्मण-साहित्य में आभासित चक्रवर्ती सम्राट काआदर्श समकालीन 
राजनीतिक घटनाओं , अर्थशास्त्र, एवं महाभारत के प्रभाव से जन-चेतना में विरूढ़ 
हुआ ।” चत्रवर्ती के ३२ लक्षण और ८० अनुलक्षण परिगणित किये गये ।* इसी काल 
में बुद्ध को धामिक चत्रवर्ती के रूप में कल्पित किया गया। महापरिनिर्वाण सूत्र के 
सम्पादन और समुपबृहण में इस धारणा का प्रभाव देखा जा सकता है।* अशोक की 
घर्म-विजय के पीछे भी चक्रवरतिसिहनाद-सूत्र' आदि आगमिक सन्दर्भो का प्रभाव संलक्ष्य 
है। फलत: चत्रवर्ती के लक्षणों के अनुसार भगवान्‌ बुद्ध की रूप-काय अथवा भौतिक 


५८-उदा० द्र०--बारो, ले सेक्‍त, पृ० ५७ प्र० । 

५९-डिबेट्स कमेन्टरी, पु० २११॥। 

६०-अंगविद्या का प्राचीन बौद्ध और जैन साहित्य सें अनेकत्र तिरस्कारपुर्वक उल्लेख 
मिलता है, 6 ०--अंगविज्जा, भूमिका, पृ० ३६, जेन अंगविज्जा में इस द्ास्त्र 
का मूल ट्विट्ठवार्या में कहा गया है (वही, पृ० १) जो श्रद्धेय नहीं प्रतीत 
होता । तु०---सुत्तनिषात, नालक सुत्त, जहाँ असित ऋषि' को 'ल क्खणमन्त- 
पारग्‌' कहा गया है। 

६१-चक्रवर्तोी पर दे ०---दीघनिकाय के चक्‍्कवत्तिसुत्त तथा लक्खणसुत्त, जिनके अनु- 
सार बत्तीस लक्षण सम्पन्न महापुरुष या चक्रवर्ती धर्मराज होता है, या सम्यक्‌ 
सम्बुद्ध (दीघ (ना० ), जि० ३, पु० ११०), तु ०--भंडारकर अज्ञोक, पु० २३३॥ 

६२--तु ०--प्रिलुस्कि, जे० ए० १९१८, जि० ११, पु० ५०८ आदि। 

६३-भंडारकर, अशोक, पु० २३३ घ्रू० । 


३१८ बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


देह की भी कल्पना की गयी । हीनयान के स्थविर-सम्प्रदायों के लिए भी बुद्धानुस्मृति' 
एक महत्त्वपूर्ण आध्यात्मिक साधन था।* जातक कथाओं के प्रचार, पूर्व-बुद्ध एवं 
बोधिसत्त्वों की कल्पना तथा लोकोत्तरवाद ने बुद्ध-विषयक अनुस्मृति एवं भक्ति को 
बढ़ावा दिया। दीघनिकाय में छः बुद्धों का उल्लेख प्राप्त होता है, जिसमें बुद्ध की 
जीवनी एक अनिवाय॑ धर्मता का अंग वन गयी, तथा भावी बुद्ध मैत्रेय/ का भी उल्लेख 
उपलब्ध होता है। अशोक ने कोणागमन नाम के बुद्ध का उल्लेख किया है। यह 
स्पप्ट है कि अशोक के पूर्व ही बौद्धों में एक प्रकार की तीर्थ-यात्रा का महत्त्व प्रचलित 
हो गया था। जातक-कथाएँ चार आगमों अथवा निकायों में भी पायी जाती हैं तथा 
कुछ सम्प्रदायों के विनय में भी इनका विशेष महत्त्व था ।* तथागत की तीन विद्याओं' 
में पूर्व निवासानुस्मृति' अत्यन्त प्राचीन काल से परिगणित थी ।* यही जातक-कथाओं 
का वास्तविक मूल है। अवश्य ही इस प्रसंग में प्रचलित लोक कथाओं का सहारा 
लिया गया और अनेक जातक-कथाओं का परिनिर्वाण के दो सौ वर्षों के अन्दर विनय 
और चार आगामों में समावेश हुआ। जातकों का विकास बोधिसत्त्व की महिमा की 
वृद्धि प्रदर्शित करता है। बोधिसत्त्व के द्वारा नाना पारमिताओं के साधन की कथाएँ 
भी बाहुल्यप्राप्त हुईं जैसा चर्यापिटक एवं महावस्तु से उदाहृत होता है। ईसा पूर्व 
दूसरी शताब्दी में जातक और बुद्ध जीवनी को प्रस्तर कला ने मूर्त रूप देना आरम्भ 
किया। किन्तु इस कला में बुद्ध की रूप-काय का प्रदशेन न कर उसे केवल सांकेतिक 
रूप से ही आलिखित किया जाता था। इसका कारण कदाचित्‌ यह धारणा थी कि 
पृद्ध की रूप-काय सास्त्रव एवं मरत्यं है जवकि उनका बुद्धत्व अमूर्ते तथा बुद्धिमात्रगम्य 
है। किन्तु पक्षान्तर में अंगविद्या के अनुसार वुद्ध का कायिक रूप निर्धारित हो चुकने पर 
श्रद्धाभक्ति पूर्वक अनुस्मृति के प्रसंग में उनकी मानसिक प्रतिमा का निर्माण और 
यूजन सिद्ध ही था। महासांधिकों ने रूप की अनास्रवता की सम्भावना दिखलाकर इस 


६४-बुद्धानुस्मृति पर दे०--बुद्धघोस, विसुद्धिमग्गो, पृ० १३३ प्र०॥ 

६५-दीघ (ना०), जि० २, पृ० ४ प्र०, वही, जि० ३, पृ० ६० । 

<६६-द्र ०---निगाली सागर स्तम्भ अभिलेख 

६७-जातकों पर द्र०--राइज़् डेविड्स, बुधिस्ट इण्डिया, प्र० १८९ प्र०, विन्टरनित्स, 
जि० २, पृ० ११५ प्र०, गाइगेर, पालि लिटरेचर एण्ड लेग्वेज, पृु० २१-२२। 

६८-उदा० मज्िम (ना०), जिं० १, पृ० ३०, जातकट्ठकथा, जि० १, पृ० ६६, 
बुद्धचरित, १४, २-६॥ ५ 


रु 
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मानसिक प्रतिमा की भैतिक अभिव्यक्ति का मार्ग निप्कण्टक कर दिया। वस्तुतः 
निर्माण-काय एवं निर्माण-चित्त के अभेद के कारण यह कहा जा सकता है कि जो बुद्ध 
की देह छोक-छोचन-समक्ष भौतिक प्रतीत होती है वह वास्तव में निर्माण-चित्त और 
प्रभास्वर विमल सत्त्व ही है। इसके अतिरिक्त बुद्ध की लोकोत्तरता एवं दिव्यता 
स्वयं देवान्तरवत्‌ उनके प्रतिमा-निर्माण की माँग करती है। मथुरा में यक्ष-प्रतिमाएँ 
तथा गन्धार में अपोलो'” की प्रतिमाएँ इस मूर्त-रूप-विधान में सहायक दृप्टान्त के रूप 
में पहले से ही विद्यमान थीं ।** 

चित्त की स्वाभाविक प्रभास्वरता एवं विमलता प्राचीन सूत्रों में संकेतित है। 
महासांधिकों ने इस तत्त्व को स्वीकार कर उद्धोषित किया तथा यही माहायानिक 
विज्ञानवाद का बीज है। दूसरी ओर कुछ महासांधिक सम्प्रदायों ने सब लौकिक धर्मों 
को प्रज्ग॒प्तिमात्र बताकर माहायानिक मायावाद एवं शून्यवाद की भूमिका प्रस्तुत की । 
महासांधिकों की वेतुल्यक शाखा को तो बुद्धघोष ने महाशून्यवादी बताया है।” कुछ 
अन्य हीनयानी सम्प्रदायों ने भी महायान के विकास में योगदान किया। इस प्रसंग में 
सर्वास्तिवादी और धर्मंगुप्त सम्प्रदाय विशेष रूप से उल्लेखनीय है।* 

हरिवर्मा के सत्यसिद्धि सम्प्रदाय को अर्ध-महायानिक तथा हीनयान और महायान 
के बीच का संक्रम कहा गया है । सत्यसिद्धि शास्त्र स्वयं महायान-सूत्रों से परवर्ती है, 
यह सम्भव है कि सम्प्रदाय के मूल-भूत ग्रन्थ प्राचीनतर रहे हैं ।* 

संक्षेप में यह कहा जा सकता है कि महायान के विकास में निम्नोक्त कारणों को 
उत्तरदायी ठहराना चाहिए-बुद्ध देशना के पारमाथिक अंश एवं बुद्ध-जीवनी पर मनन 
और ध्यान; दार्शनिक विचार एवं आध्यात्मिक अनुभव की सहज वैकासिक गति, 
अनेक हीनयानी सम्प्रदायों के सिद्धान्त और साहित्य, विशेषतः महासांधिकों के ; प्रचार 


६९-बुद्ध-प्रतिमा पर द्र०--करुमारस्वामी, ए फिगर आद्‌ स्पीच ऑर फिगर आँव 
थॉट; पक्षान्तर में द०--फूशेर, लार ग्रेकोबुद्धीक ढु गन्धार, ग्रूनवेदेल, बुधिस्ट 
आर्ट इन इण्डिया । 

७०-द्रृ०--डिबेट्स कमेन्टरी, पु० २०६ प्र०। 

७१-तु ०--दत्त, महायान, प्‌ृ० २६ प्र०, बारो, ले सेक्‍त, पृ० २९६ प्र०। 

७२-बारो, पूर्वोद्धत, १०८१ प्र०, सोगेन, सिस्टमज आँव्‌ बुधिस्ट थॉट, पु० 
१७२प्र०। ५ 

७३-तु ०--दत्त, पुर्वोद्धृत, पृ० ६५ । सत्यसिद्धि सम्प्रदाय पर द्र ०--सोगेन, वहीं ४ 


हे 
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एवं प्रसार के प्रसंग में धर्म को जनाकर्षक और मूतं रूप देने का प्रैयत्न विशेषतः प्रत्यन्तिम 
जनपदों में । यह संभव है कि महायान के इस उद्गम में ब्राह्मण-धर्म का प्रभाव भी 
लक्षित करना चाहिए। जिस प्रकार आभिधर्मिक चिन्तन में सांख्य और सम्भवतः 
वैद्येपिक दशनों का प्रभाव प्रतीत होता है, वैसे ही महायान पर औपनिपद अनिर्वचनीय 
बअद्यवाद एवं मायावाद का तथा भागवत धर्म के अवतारवाद एवं भक्त के तत्त्वों का 
प्रभाव कदाचित्‌ स्वीकार करना चाहिए। कुछ विद्वानों ने वैदेशिक धर्मों का प्रभाव 
भी सुझाया है। किन्तु वह सम्भाव्य होते हुए भी प्रमाणित नहीं माना जा सकता ।* 
महायान की उत्पत्ति के देशकाल को निर्धारित करने के लिए पहले यह अवधेय 
है कि दूसरी संगीति के समय हम वैशाली के 'प्राचीनक' भिक्षुओं को प्राची की प्रशंसा 
में यह कहते पाते हैं कि इसी भूभाग में तथागत जन्म ग्रहण करते हूँ ।/ विनय में शिधिल 
और अहंतों के आलोचक ये भिक्षु महासांधिक नाम से प्रसिद्धि पाकर पहले वैशाली 
और पाटल्पूत्र में केन्द्रित थेपीछे अनेक शाखाओं में विभक्त होकर मुख्य रूप से अन्ध्रा- 
पथ में तथा गौण रूप से सुदूर उत्तर पश्चिम में प्रसारित हुए। कथावत्थु के सर्वाधिक 
पीछे के भाग में महासांधिकों की परिणततम वैतुल्यक शाखा के मत का उल्लेख है,किन्तु 
महायान का उल्लेख नहीं है। महाशून्यतावादी बैतुल्यक महायान के आसन्नतम है। 
कथावत्थु का समय शेष पालि त्रिपिटक के साथ प्रथम शताब्दी ईसापूर्व से पहले का 
मानना चाहिए तथा मोद्गलिपुत्त के द्वारा प्रारम्भ में रचित होने के कारण अशोक के 
वाद । फलूत: बैतुल्यकों को ईसा पूर्व दूसरी शताब्दी में मानना उचित होगा । अन्ध्रक 
महासांधिकों की एक शाखा पूर्वशैलीय थे । कहा जाता है कि इनके पास प्राकृत-निबद्ध 
प्रज्ञापारमिता-सूत्र थे ।' इस प्राकृतमयी प्रज्मापारिमिता का इस समय कोई पता नहीं 
चलता, किन्तु एतद्विषयक उल्लेख महत्त्वहीन नहीं है, विशेषत: यदि हम अष्टसाहसख्निका 
प्रज्ञा पारमिता की यह उक्ति स्मरण करें कि प्रज्ञापारमिता का उद्भव दक्षिणापथ में 
होगा, जहाँ से वह पूर्वदिशा को प्राप्त होगी और अन्ततः उत्तर में समृद्धि प्राप्त करेगी ।४* 
अष्टसाहखिंका का लोकरक्ष ने चीनी में १४८ ई० में अनुवाद कर दिया था ।** इन सब 


७४-दे०--ऊपर। 

७५-विनय (ना०) चुल्लवर्ग, पृ० ४ड२५॥ 
७६-ई० आर० ई० जि० ८, पृ० ३३५॥ 
७७-अष्टसाहलिका, पृु० २२०-२६॥ 
७८-दे०--ऊपर । 


महायान का उद्गम और साहित्य ३२१ 


तथ्यों का निर्गेलितार्थ यह प्रतीत होता है कि अन्ध्रदेशीय महासांधिकों की पूर्वशैलीय 
एवं वेतुल्यक शाखाओं में ईसा पूर्व पहली शताब्दी में महायान का जन्म हुआ। भागव- 
तोक्त भक्ति के जन्म के सदृश महायान के दाक्षिणात्य जन्म के समर्थन में यह स्मरणीय 
है कि महायान के अधिकांझ प्रधान आचार्य दाक्षिणात्य ही थे । एक बौद्ध अनुश्रुति 
के अनुसार सद्धर्म' के लोपाभिमुख होने पर शातवाहन नाम का दाक्षिणात्य नरेश महा- 
यान के वैपुल्य सूत्रों का प्रचार तथा धर्म-रक्षा करेगा।” अन्ध्रापथ से महायान ने मगध 
की यात्रा की। मगध महासांधिकों का प्राचीन केन्द्र था। पुनइच अन्ध्र और मगध 
दोनों ही उस समय बौद्ध तीर्थयात्रा के विशेष प्रदेश थे एवं अन्ध्र से उत्तरगामी मार्ग- 
पद्धति मगधाभिमुख थी।* मगध से महायान की यात्रा परिचित व्यापार-पद्धति से 
उत्तरापथ की ओर सम्पन्न हुई। यह स्मरणीय है कि उत्तरापथ से मगध का मार्ग बौद्ध 
यात्रियों से सुसेवित था क्योंकि सभी समुदायों के भिक्षु एवं श्रद्धालु उपासक भगवान्‌ 
बुद्ध की लीला-भूमि के द्शनार्थी रहते थे। उत्तरापथ में उड़ियान एवं वामियान तक 
लोकोत्तरवादियों के आवास पाये जाते थे। पहली शताब्दी ईसवीय के समाप्त होते- 
होते महायान सुदूर उत्तर-पश्चिम में भारत की सीमा का अतिक्रमण कर चुका था तथा 
दूसरी शताब्दी से सुग्ध, पर्थव और खोतनी भिक्षुओं के सहारे महायान मध्य एशिया 
तथा चीन में प्रसारित हुआ । 

यह कहा गया है कि कनिष्ककालीन संगीति में वसुमित्र के साथ ५०० बोधि- 
सत्त्वों का उल्लेख महायानियों की उपस्थिति सूचित करता है। दूसरी ओर यह भी 
कहा गया है कि अभिधर्ममहाविभापषा में महायान के सिद्धान्तों का अनुल्लेख यदि गज- 
निमीलिका नहीं तो अवश्य ही महायान का गन्धार और कश्मीर में तत्कालीन अप्रचार 


७९-द्र ०--बारो, लेसेक्त, पृ० २९७-९८। 
८०-तागार्जुन और ज्ञातवाहन पर द्र०--लेवि, जें० ए० १९३६ (जन०-सा्च ) 
पृ० ६१-१२१ तु०--कॉम्प्रिहेन्सिव हिस्टरी, जि० २, पु० ३७७। 
<१-इवान-च्वाइः कॉलिंग से दक्षिण-कोशल और वहाँ से अन्ध पहुँचा था, बील, 
ट्रेवेल्स, जि० ४, पृु० ४१४, ४२०, तु०--रघुवंश, सर्ग ४ में रधु का सार्ग, 
प्रयाग-प्रशस्ति में समुद्रगुप्त का मार्ग । 
<२-द्र ०--काम्प्रिहेन्सिव हिस्टरी, पृ० ३७३, इसके. विरोध में तुण--तकाकुसु जे ० 
जार० ए० एस० १९०५। 
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३२२ बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


अथवा अल्प-प्रचार सूचित करता है।* इस प्रसंग में यह स्मरणीय है कि महायान का 
प्रारम्भ न किसी स्वतन्त्र विनय को छेकर हुआ था, न उसके अपने पृथक्‌ आवास थे। 
इसी परिस्थिति का वहुत पीछे इ-चिग ने उल्लेख किया है। महायानसूत्रों में किसी 
दर्शन अथवा सिद्धान्त का एक स्वतन्‍त्र शास्त्रीय प्रस्थान के रूप में प्रतिपादन नहीं है, 
प्रत्युत बुद्ध, बोधिसत्त्व और प्रज्ञा का प्रचलित ढंग से अचेन-साधन-प्रधान विवरण है । 
अतएव यह सम्भव है कि कनिष्क के समय में इन सूत्रों के अभिमत का प्रसिद्ध महासांधिक 
लोकोत्तरवादी अभिमत से वैशिष्ट्य प्राचीन वैभाषिकों ने ठीक-ठीक हृदयंगम न किया 
हो। पृथक शास्त्र के रूप में महायान की स्थापना, नागार्जुन, असंग आदि आचार्यों के 
कार्य से ही सम्पन्न हुई। हीनयानी वसुबन्धु, संघभद्र आदि के ग्रन्थों में महायान के 
अनुल्लेख के विषय में यह स्मरणीय है कि कोशकार ने अपने को सम्भवत:ः विभाषा के 
ही विचार-जगत्‌ में सीमित रखा है और उनके खण्डन-मण्डन-परायण परवर्ती व्याख्या 
कारों ने कोश की प्रशस्त चहारदीवारी के भीतर ही अपने बौद्धिक अभियान तथा 
प्रत्यभियान किये हैं। 


महायान के इतिहास के इस प्रकार तीन युग निर्धारित किये जा सकते है--( १), 
बीज-काल : तथागत की सम्बोधि से वैतुल्यको तक (२) सूत्र-काल : ई० पु० १ ली 
दताब्दी से ई० ३ री शताब्दी तक, (३) शास्त्र-काल : नागार्जुन से परवर्ती । 


(२) महायान-सूत्र---पूर्वेरूप 


अतिरिकता पिटक--ऊपर कहा जा चुका है कि महायानियों का यह अभ्युद्गम 
कि उनके सूत्र बुद्धोपदिष्ट हें, स्वीकार नहीं किया जा सकता । इस प्रसंग में असंग, 
शान्तिदेव, मज्जुघोष-हास-वज्य आदि की युक्‍क्तियों से” केवल इतना प्रमाणित होता 
है कि महायान में विस्तारित सिद्धान्तों का सूक्ष्म मूल सम्भवत: प्राचीन सूत्रों में उपलब्ध 
है तथा हीनयानी सम्प्रदायों के साहित्य के कतिपय अंश महायान साहित्य के पूर्व रूप 
समझे जा सकते हैं। बुद्धाब्द की पहली शती में सूत्र और विनय ही बुद्धवचन के नाम 
से प्रसिद्ध थे। इसके अनन्तर परिनिर्वाण से दूसरी और तीसरी शताव्दियों में नाना 
हीनयानी सम्प्रदायों के विकास के साथ सूत्रपिटक और विनयपिटक के अतिरिक्त 


८३-बारो, पूर्व ० पृ० २९९-३०० । 
८४-तकाकुसु, इ-चिग, पु० ७, १४-१५ । 
<५-दे०---ऊपर, तु०--३० आर० ई० जि० ८, पृ० ३२५। 


महायान का उद्गम और साहित्य रे२३ 


अभिधर्मपिटक, 'संयुक्तपिटक', बोधिसत्त्वपिटक', एवं धारणीपिटक' का अभ्युदय 
हुआ । अभिधर्मपिटक वस्तुतः 'अपोक्तिफल' (490०८ए9४४४, अप्रामाणिक ) होते 
हुए भी प्रामाणिक माना गया । कुछ सम्प्रदायों में केवल अभिधर्म ही प्रामाणिक 
समझा गया। कौक्‍्कुटिकों के अनुसार सूत्र और विनय की देशना उपायमात्र है।” 
सर्वास्तिवादी वैभाषिकों ने स्पष्टतः यह न कहकर व्यवहार में अभिधर्मपर ही अपने 
विशिष्ट अभिमत आधारित किये, यहाँ तक कि उनके विरोध में सौत्रान्तिकों को पुनः 
सूत्रों को दुहाई देनी पड़ी ॥ अभिधर्म की प्रामाणिकता सिद्ध करने के लिए स्थविरों को 
भी तथागत के एक प्रकार से गृह्योपदेश' और उसकी अपनी विलक्षण परम्परा की 
कल्पना करनी पड़ी जैसी कि महायानियों ने अपने साहित्य के विषय में की है 

भहासांधिकों की बहुश्रुतीय शाखा के साहित्य में अभिधर्मपिटक के अतिरिक्त बोधि- 
सत्त्वपिटक' एवं संयुक्तपिटक' भी संगृहीत थे ।”' धर्मगुप्तक सम्प्रदाय में त्रिपिटक के 
अतिरिक्त बोधिसत्त्वपिटक' तथा धारणीपिटक' अथवा मन्त्रपिटक' भी विदित था।** 
यह स्मरणीय है कि महाव्युत्पत्ति में भी बोधिसत्त्वपिटक' का उल्लेख प्राप्त होता है। 
यह सम्भवत: तन्नामक उस ग्रन्थ का निर्देश करता है जो चीनी त्रिपिटक में उपलब्ध 
है एवं महायान की महारत्नकूट कोटि का है।* किन्तु महासांधिकों का बोधिसत्त्वपिटक 
सम्भवतः यह एकमात्र ग्रन्थ न होकर एक सन्दर्भराशि थी। वैतुल्यको वैतुल्य' का ही 
'रूपान्तर मानने पर महायान के वैपुल्य-सूत्रों' का महासांधिक वैतुल्यकों से साक्षात्‌ 
सम्बन्ध स्थापित हो जाता है।” * 


८६-बारो, ले० सेक्‍्त, पृु० २९६॥ 

<७-वबही, पृ० ७९ ॥ 

८८-द्र ०--अट्ठसालिनी, पृ० १२-१५ ॥ 

<९-बारो, ले सेक्‍्त, पृु० ८१, तु० इ्वानच्वांग, ऊपर उद्धृत ॥ 

३९०-बारो, पूर्व, पृु० १९०, वाटसें, इवानच्चांग, ऊपर उद्धत। 

९१-तु ०--नन्‍्ज्यो, केटेलोग, स्तम्भ १३, संख्या १२॥ 

९२-तु ०--हलां, डिबेट्स कमेन्टरी, भूमिका, पु० ६; जे० आर० ए० एस० १९०७ 

९३-तु०--ज्ञान्ति भिक्षु, महायान, पृ० १० । “निकायसंग्रह' से पता चलता है कि 
वेपुल्यवादियों ने वेपुल्यपिटक, अन्धकों ने रत्नकूट, सिद्धार्थकों ने गढ़ वेस्सन्तर, 
राजगिरिकों ने अंगुलिमालपिटक ( ? अंगुलिमाछ सूत्र, नंज्यो ४ ३४ ) , पुर्व-दैलियों 
ने राष्ट्रपालगर्जित (? राष्ट्रपालपरिपृच्छा नन्‍ज्यो ८७३), की रचना की ।” 
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पूर्वेशैलीय तथा अपरशैलीय सम्प्रदायों की प्राकृत प्रजापारमिता का ऊपर उल्लेख 
किया जा चुका है । आरम्भ में पारमिताओं की सामान्यतः प्रशंसा और उनके साधन 
की ओर प्रेरणा एक प्रकार के कथा-साहित्य में प्रकाशित हुई । इसी युग में प्रज्ञारूप 
पारमिता के दार्शनिक प्रतिपादन की आवश्यकता का भी अनुभव हुआ होगा । 
द्वादश अंग--पारमिताओं की महिमा सर्वप्रथम जातकों में प्रकट होती थी । 
जातक पहले सृत्रान्तों से अभिन्न थे। पीछे उनका पृथक्‌ संग्रह और संख्यावृद्धि सम्पन्न 
हुई । सर्वास्तिवादियों और महासांधिकों ने सूत्र, गेय, व्याकरण, गाथा, उदान, इति- 
वृत्तक, अद्भुतधर्म, जातक और वैतुल्य नाम के नवाज्रों के अतिरिक्त अन्य तीन अंगों 
का आविष्कार किया--निदान, अवदान, और उपदेश ।*' कुछ विद्वानों को वैद्य 
का वैपुल्य' से तादात्म्य अभीष्ट है।* निदान साहित्य में पारमिताओं की भावना 
के द्वारा बोधिसत्त्व की चर्या का उल्लेख विवक्षित होना चाहिए जैसा जातक ठवण्णना 
' की निदानकथा में उदाह्त है, किन्तु वस्तुत: निदान” का औपोद्धातिक विवरण के अर्थ 
में व्यापक प्रयोग उपलब्ध होता है। अवदान (पालि, अपदान' ) से बोधिसत्व अयवा 
विशिष्ट बौद्ध गण के चरित से सम्बन्ध रखनेवाली कथाएँ विवक्षित हैं। इनका एक 
विद्वाल साहित्य आविर्भूत हुआ जिसका एक डग हीनयान में है तो दूसरा महायान 
में । इस प्रसंग में अवदानशतक और दिव्यावदान उल्लेखनीय है। अवदानशतक की 
रचना सम्भवत: दूसरी शताब्दी ईसवीय में हुई थी ।* दिव्यावदान वर्तमान रूप में और 
भी उत्तरकालीन प्रतीत होता है, किन्तु इसके कुछ अंश विज्येप प्राचीन हैं । दिव्यावदान 


९४-द्र ०--राइज्ञ डेविड्स, बुधिस्ट इण्डिया, पु० १८९ प्र०, विन्टरनित्स, जि० २, 
पृ० ११५ प्र०, तु०--दत्त, महायान, पृ० ७ प्र०॥ 
९५-६द्वादज्ञांग--“सूत्र गेयं व्याकरणं गाथोदानावदानकम्‌ । 
इतिवृत्तकं निदान वंपुल्यं च सजातकम्‌ ॥ 
उपदेश्ञादभुती घमौ द्वादक्षाद्भरमिदं बचः ४ 
(हरिभद्र, आलोक पु० ३५), तु०--पूसे, कोदा, ५-६, पृ० १९४, दत्त, 
महायान, पृ० ९॥ 
९६-केने, मेन्युएल आऑव्‌ बुधिज्म । 
९७-तोसरी शताब्दी ई० में अवदानशतक का चीनी अनुवाद हो गया था-- 
नन्जियो, केटलॉग, ३२४११, दूसरी ओर दीनार का उल्लेख (वेंद्य (सं०) 
अवदानशतक, पृ० २०४) पहली शताब्दी से अर्वाचोनता द्योतित करता है ५ 
तु०--विन्टरनित्स, जि० २, पु०. २७९ ॥ 


महायान का उद्गम और साहित्य श्र५ 


का मूल सर्वास्तिवादियों का विनयपिटक है, पर इसमें अनेक स्थलों पर महायान का 
संकेत है। 

पहले कहा जा चुका है कि म्‌ल-विनय में बुद्ध की जीवनी के अंश संगहीत थे । 
महासांधिकों में बुद्ध-जीवनी का महत्त्व विशेष रूप से माना गया। लोकोत्तरवादियों 
के विनयपिटक का एक अंश महावस्तु के नाम से शेप है।* इसमें बुद्ध की जीवनी का 
प्राधान्य है तथा इसे अधधमाहायानिक' अथवा हीनयान और महायान के बीच की साहि- 
त्यिक कड़ी माना जा सकता है। सर्वास्तिवादी सम्प्रदाय में एक बुद्ध की जीवनी जो 
“विद्वानों में परिगणित थी पीछे विस्तृत और परिवर्तित होकर महायान का प्रसिद्ध 
वैपुल्य सूत्र ललितविस्तर' वन गया ।” धर्मगुप्तक सम्प्रदाय में बुद्ध की एक जीवनी 
“अभिनिष्क्रमण-सूत्र' के नाम से प्रसिद्ध थी। इसका तीसरी शताब्दी ईसवीय में चीनी 
में अनुवाद सम्पन्न हुआ।” स्थविरवादियों की जातकट्ठकथावण्णना की निदान कथा' 
भी इस प्रसंग में उल्लेखनीय है। इसका मूल सम्भवतः उस अट्ठकथा की परम्परा में 
था जो पालि त्रिपिटक के साथ भारत से सिहल पहुँची |” 

महावस्तु--महावस्तु अपने को मध्यदेशीय महासांधिक लोकोत्तरवादियों का 
विनयपिटक घोषित करता है।” इस विज्ञालकाय ग्रन्थ के तीन भाग हैं। पहले में 
दीपंकर आदि नाना अतीत बुद्धों के समय में बोधिसत्त्व की चर्या का वर्णन है। दूसरे 
में तुषित लोक में वोधिसत्त्व के जन्म-ग्रहण से प्रारम्भ कर सम्बोधि-लाभ तक का विवरण 


९८-एक ओर शारदूलकर्णावदान का चीनी अनुवाद ई० २६५ में सम्पन्न हो गया 
था, दूसरी ओर दिव्यावदान में कुमारलछात की 'कल्पनामण्डितिका का 
प्रचुर उपयोग है--तु०--विन्दरनित्स, जि० २, पृ० २८४, प्र०, वैद्य, (सं० ), 
दिव्यावदान, भूमिका, पृ० ९-१२ ॥। 
९९-दे ०--नीचे । 
१००-तु ०---ललितः १-१३-- तदिभिक्षवो मे श्युणुतेह सर्दे वेपुल्यसूत्रं हि महानिदा- 
नम्‌ । तु०--विन्टरनित्स, जि० २, पु० २४८, चीनी अनुवादों पर नन्जियो, 
केटेलाग, संख्या १५९, १६०, तु०--बंच्च, ललित ०, भूमिका, पु० ११ 
१० १-विन्दरनित्स, पूर्व ० स्थल । 
१०२-तु ०--फ्राउवाल्नर, पुर्वे पु० १५५ प्र०। 
०३-सेनार (52८7५) ने महावस्तु का ३ जिल्दों में सम्पादन किया था (पेरिस 
१८८२-९७) , अंग्रेजी अनुवाद, जे० जें० जोन्स, जि० १, रूण्डल, १९४९, 
जि० २, वही, १९५२, जि० ३ ७ 


३२६ बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


किया गया है। तीसरे भाग में महावग्ग' के सदुश संघ के प्रारम्भिक उदय का वर्णन 
है। किन्तु इस मूल विवरण सूत्र में विविध और बहु-संस्यक जातक, अवदान आदि 
प्रतिविद्ध एवं प्रक्षिप्त मिलते हैं यहाँ तक कि वहुधा मूल सूत्र खोजना दुष्कर ही रहता 
है। महावस्तु बौद्ध संस्कृत' अर्थात्‌ प्राकृत-प्रभाव से भ्रप्ट संस्कृत में लिखा हुआ है।** 
इसकी रचना समुपबंहण एवं प्रक्षेप के द्वारा अनेक शताब्दियों में सम्पन्न हुई। होरा- 
पाठकों तथा हूण और चीनी लिपियों के उल्लेख से ग्रन्थ की वर्तेमान रूप में समाप्ति 
गुप्तकालीन सूचित होती है। किन्तु इसका प्रारम्भ कम-से-कम अर्धसहस्राव्दी पहले 
रखना होगा । अनेक स्थलों में महावस्तु के सन्दर्भ पालि त्रिपिटक के अत्यन्त सन्निकट 
है, और मूल परम्परा से अपना सम्पक प्रकट करते हैं ।/* यह उल्लेखनीय हैं कि महा- 
वस्तु में दो शैलियों का भेद आविप्कृत किया गया है ।” जिससे भी महावस्तु का अंशत: 
प्राचीनत्व समर्थित होता है। - 
महावस्तु को हीनयान और महायान के मध्य में पुल' बताया गया है /” बोधि- 
सत्त्व और बुद्ध की लोकोत्तरता का सिद्धान्त इसमें स्पप्ट प्रतिपादित है ।** अतीत और 
प्रत्युत्पन्न बुद्"ों की कल्पनातीत संख्या वृद्धि में असंकोच भी 'माहायानिकता' का प्रदर्शन 
करता है, यद्यपि अनेक अतीत बुद्धों की सत्ता स्थविरवादियों ने भी स्वीकार की है, तथा' 
सर्वास्तिवादियों ने अनेक बुद्धों की विभिन्न क्षेत्रों में समकालिक सत्ता सिद्धान्तित की है।'* 
बुद्धत्व-प्राप्ति के लिए बोधिसत्त्वों की दस भूमियों का उल्लेख महायान के अत्यन्त निकट 


१०४-बोद्ध संस्कृत पर एजर्टन का कार्य उल्लेख्य है। 

१०५-तु०--बिन्दरनित्स, जि० २, पु० २४६-४७, हरप्रसाद शास्त्री, आइ० एच० 
क्यू० १९२५, सेनार, (सं०) महावस्तु 

१०६-विन्दिश, दी कम्पोजित्सियॉन देस महावस्तु, पूसे, ई० आर० ई० जि० ८, 
पु० ३२९, जोन्स (अनु० ) महावस्तु में पालि-अभिसम्बन्ध बहुधा प्रदर्शित है । 

१०७-तु ०--बिमला चरन लॉ, ए स्टडी आँवब्‌ दि महावस्तु, कीथका ए नोट 
इत्यादि, पु० ७ प्र० जहाँ ओल्देनवर्ग और विन्दिश के विवेचन पर संक्षिप्त 
टिप्पणी है । 

१०८-पुर्ते, ई० आर० ई० पूर्व० स्थल । 

१०९-विशेषतः द्र०--जोन्स (अनु०) महावस्तु जि० १, पृु० ११२-५ १, सेनार 
(सं०) भहावस्तु, जि० १, पृ० १४२-९३॥ 

११०-ई० आर० ई#& जि० ८, पृ० ३२९॥ 


महायान का उद्गम और साहित्य ३२७ 


है। इस प्रसंग में यह कहा गया है कि बुद्धत्व के प्राथियों के लिए ही इस दशभूमिक' 
का उपदेश करना चाहिए ।* दूसरी ओर महावस्तु में अवलोकितेश्वर, अमिताभ, 
आदि का परिचय नहीं है तथा उसका कथासाहित्य' एवं प्रमुख सिद्धान्त हीनयान के 
मण्डल के अन्तर्गत है।* 

ललितविस्तर--ऊपर कहा जा चुका है कि अपने को वैपुल्य-सूत्र' स्थापित करते 
हुए भी ललितविस्तर' मूलतः सर्वास्तिवादियों की बुद्ध-जीवनी थी | यह सम्भव है 
कि कभी इसका आधार भी प्राकृत-निबद्ध परम्परा थी। प्राकृत का प्रभाव ललित- 
विस्तर' की पद्य-गाथाओं में स्पष्ट संछक्षित किया जा सकता है। गद्य के प्राचीनतर 
अंशों में भी इस प्रकार का प्रभाव अलक्ष्य नहीं है। ये अंश बहुधा पालि त्रिपिठक के 
प्राचीन अंशों से आइचर्य जनक सामञ्जस्य प्रदर्शित करते हैं । ऐसा अनुमान युक्त 
प्रतीत होता है कि पालि और ललितविस्तर की परम्पराएँ किसी एक समान मूल की 
ऋणी है। 

ललितविस्तर का प्रारम्भ और उपसंहार स्पष्ट रूप से महायानिक है। ग्रन्थ के' 
प्रारम्भ में ललितविस्तर नाम के वैपुल्य-सूत्र के उपदेश के लिए बुद्ध से सहस्रों भिक्षुओं 
और बोधिसत्त्वों की परिषद्‌ में नाना देवताओं की अभ्यर्थना तथा मौन के द्वारा उसका 
बुद्ध से स्वीकार वर्णित है। अन्त में ललितविस्तर' का माहात्म्य गान किया गया है। 
बीच में तुषित लोक से बोधिसत्त्व के बहुत विमर्श के अनन्तर मातृ-गर्भ में अवतार से 
आरम्भ कर सम्बोधि के अनन्तर धर्मचक्र प्रवर्तेन तक का वृत्तान्त निरूपित किया गया 
है। प्राचीन विवरण से अधिकांश स्थलों में विशेषतः अभिनिष्क्रमण के अनन्तर मेल | 


१११-महावस्तु, जि० १, पु० ६४ प्र०, महावस्तु (अनु ० जोन्स) जि० १, पृ० ५३ 
प्र०, तु०--दत्त, महायान, पृ० २८६ प्र०, वहाँ इन दस भूमियों को अन्य सुचियों 
से तुलना प्रदर्शित करने का यत्न किया गया है। 

११२-महावस्तु, जि० १, पृ० १९३, वही, (अनु० जोन्स), जि० १, पृ० १५१॥। 

११३-बही, पृ० ३३०, तु०--जोन्स, पूर्व, जि० १, भूमिका, पृ० १३ प्र० । 

११४-ललितविस्तर, सम्पादित, राजेन्द्र लाल मित्र द्वारा, १८७७, (अशुद्ध संस्करण ), 
लेफमान द्वारा, १९०२, १९०८, प० वैद्य द्वारा, १९५८। 


११५-उदा० तु०--छलित० , पृ० १८१-१८४, और मसज्झिम (ना०), जि० १, 
पु० २९९-३०२॥ 


३२८ बौद्ध घर्मं के विकास का इतिहास 


खाते हुए भी अनेक नवीन उद्भावनाएँ की गयी हैं। + वर्णन शैली में एक व्यापक 
साहायानिक वैपुल्य' अथवा विस्तार की प्रवृत्ति देखी जा सकती है। 


महायानसूत्र--विस्तार और परिचय 


जैसा ऊपर देखा गया है, हीनयान का आगम अपेक्षाकृत सीमित और परिगणित 
है तथा उसका स्थविरवादी संस्करण अपने मूल रूप में प्रायः सम्पूर्णतया रक्षित है। 
महायान के सूत्रों और श्ञास्त्रों का विपुल विस्तार इस समय काल-महिम्ना संस्कृत में 
अधिकांशत: उपलब्ध न होते हुए भी उसके अनेक संकेत प्राप्त होते हैं। अपने 
मूल रूप में अवशिष्ट महत्त्वपूर्ण माहायानिक सूत्रों और श्ञास्त्रों की संख्या दो 
दर्जन से विशेष अधिक नहीं है।* कुछ ग्रन्थों का इधर चीनी अथवा तिव्वती अनु- 


११६-तु ०--ललित, भूमिका (वेद्य ), पु० १०, विन्टरनित्स, जि० १, पृ० २०१-५२॥ 
११७-मूलरूप में उपलब्ध मुख्य सहायान सुत्र--प्रज्ञापारमिताएँ : शतसाहल्लिका 
(अपुर्ण, सं० ब्रिब०, इन्द्र० १९०२-१४), पञु्चविशतिसाहस्रिका (अपुर्ण, 
सं० न० दत्त, लन्दन, १९३४), अष्टसाहलिका (बिब० इन्द्र ० १८८८ बोगि- 
हारा का “अभिसमयालडकाराछोक” का संस्करण, टोकियो, १९३२- 
३५), प्रज्ञापारमिताहृदय (सं० मेक्समूलर और नन्जियों, १८८४), सप्त- 
शतिका (सं० तुचि०, रोम, १९२३; सं० मसुदा, जें० टी० यू०, १९३०), 
दशसाहसरिका (अपूर्ण, सं० कौनो, ऑस्लो, १९४१); अधधंशतिका (सं० 
लोइमान, स्त्रासबुर्गं, १९१२; कियोटो, १९१७), सुविक्रान्तविक्रामिपरि- 
पुच्छा प्रज्ञा० (सं ०, मत्सुमोटो; सं० हिकाटा, १९५८); समाधिराज (गिल- 
ग्रित मेनसक्रिप्ट्स), आयंमंत्रेयव्याकरण (वही, जि० ४), वज्रच्छेदिका 
(सं०, मेक्‍्समूलर, १८८८; गिलगित मेनस्तक्रिप्ट्स, जि० ४, कलकत्ता, 
१९५९) ; सद्धमंपुण्डरीक (पीटसंबर्ग, १९०८ प्र० ) ; करुणापुण्डरीक (कलकत्ता, 
१८९८); कारण्डव्यूह्‌ (कलकत्ता, १८७३); सुखावतीव्यूह (औक्सफोर्ड, 
१८८३); सुवर्णप्रभास (कलकत्ता, १८९८; कियोटो, १९३१); राष्ट्र- 
पालपरिपृच्छा (पीटसंबर्ग, १९०१); काश्यपपरिवर्त (खंडित, द्ांघाई, 
१९२९); लंकावतार (कियोटो, १९२३); दश्यभूमिकसूत्र (यट्रेक्ट, 
१९२६); गण्डव्यूह (सं० इजुसि, ओटानि विश्वविद्यालय, कियोटो ) । 
सूल से उपलब्ध सुर्ख्य॑ मसहायान शास्त्र--नागार्जन, मध्यमककारिका 
(प्रसन्नपदा के साथ सं०, पीट्संवर्ग, १९०३ प्र०); मैत्रेयनाय, अभिसमया- 
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वादों से “उद्धार” भी किया गया है। दूसरी ओर 'शिक्षासमुच्चय' में प्रायः १०० 
सूत्र-प्न्थों से उद्धरण उपलब्ध होते हैं ।* महाव्युत्पत्ति में १०५ सूत्रों के नाम संकीतित 


लंकार (लेनिनग्राड, १९२९, टोकियो, १९३२-३५), इस पर हरिभद्र का 
आलोक, बड़ीदा, १९३२; असंग, महायानसूत्रांकार (पेरिस, १९०७); 
योगाचारभूमिश्ञास्त्र (अंशतः प्रकाशित, कलकत्ता, १९५७); वसुबन्धु, 
विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि (पेरिस, १९२५); दिद्नाग, न्यायप्रवेश (बड़ौदा, 
१९३० ), धर्मकीति, प्रमाणवातिक (इलाहाबाद, १९४४; पटना, १९५३; 
रोम, १९६० ), न्यायबिन्दु (चौखम्बा सं० सी०; पटना, १९५५); ज्ञान्ति- 
देव, बोधिचर्यावतार (बिब० इन्द्र, १९०१-१४; दरभंगा, १९६० ), शिक्षा- 
समुच्चय (पीटसंबर्ग, १९०२), श्ञान्तिरक्षित, तत्त्वसंग्रह (कमलशील की 


पंजिका के साथ, बड़ोदा, १९२६) । 


११८-यथा आयंदेव, चतुःशतक (अपूर्ण, विश्वभारती, १९३१; मूल के कुछ अंग, 
सेम० एशियाटिक सो ० बं०, कलकत्ता, १९१४), चित्तविशुद्धिप्रकरण (पटेल, 
विश्वभारती ) । 

११९-शिक्षासमुच्चय में उद्धत महायानसूत्रों की सुचो-- 

(१५) कर्मावरणविश्वुद्धिसूत्र 


(१) 
(२) 
(३) 
(४) 
(५) 


(६) 
(७) 
(८) 
(९) 
(१०) 
(११) 
(१२) 
(१३) 
(१४) 


अक्षयमतिसूत्र 
अड्भुलिमालिक 
अध्याशयसंचोदनसूत्र 
अनन्तमुखनिह रिघारणी 
अपृर्वंसमुद्गतपरिवत्त 
(सूत्र ?) 
अपरराजाववादकसूत्र 
अवलोकनासूत्र 
अवलोकितेश्वरविमोक्ष 
आकाशमगर्भसूत्र 
आर्यसत्यकपरिवर्ते (सूत्र? ) 
उम्रपरिपृच्छा या उद्रदत्त ० 
उदयनवत्सराजपरिपच्छा 
उपायकौदल्यसूत्र 
उपालिपरिपृच्छा 


(१६) 
(१७) 


कासापवादक सूत्र 
काइयपपरिवर्त 


(१८) क्षितिगरभंसुत्र 
(१९) गगनगजस्‌त्र 


(२०) 
(२१) 
(२२) 
(२३) 
(२४) 
(२५) 
(२६) 
(१७) 
(२८) 


गाडद्दूह 
गोचरपरिशुद्धिसूत्र 
चतुर्धंमकस्‌त्र 
चन्द्रप्रदीपसूत्र 
चन्द्रोत्तरादारिकापरिपच्छा 
चुन्दाधारणी 
जम्भलस्तोत्र 
ज्ञानवतीपरिवर्ते 
ज्ञानवेपुल्यसूत्र 

७ 


बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


(२९) तथागतकोदसूत्र 

(३०) तथागतगुह्मसूत्र 

(३१) तथागतबिम्बपरिवर्त 

(३२) त्रिसमयराज 

(३३) त्रिस्कन्धक 

(३४) दशघम्मंसूत्र 

(३५) दह्भूमिकसूत्र 

(३६) दिव्यावदान 

(३७) घर्मेसंगीतिसूत्र 

(३८) नारायणपरिपच्छा 

(३९) नियतानियतावतारमृद्रासूत्र 

(४०) निर्वाण (?-सुत्र?) 

(४१) पितापुत्रसमागम 

(४२) पुष्पक्टधारणो 

(४३) प्रज्ञापारमिता--महती”, 

अष्टसाहल्िका, 

(४४) प्र्रज्यान्तरायसूत्र 

(४५) प्रज्ञान्तविनिदचयप्रातिहार्यसृत्र 

(४६) प्रातिमोक्ष 

(४७) बृहत्सागरनागराजपरिपृच्छा 

(४८) बोधिचर्यावतार 

(४९) बोधिसत्वपिटक 

(५०) बोधिसत्त्व प्रातिमोक्ष 

(५१) बुद्धपरिपृच्छा 

(५२) भगवतो 

(५३) भद्गकल्पिकसूत्र 

(५४) भद्गचरोप्रणिधानराज 

(५५) भिक्षुप्रकीर्णक 

(५६) अंषज्यगुरुवेदू्यप्रभसूत्र 

(५७) मज्जुश्रोबुद्धक्षेत्रगुणव्यहा- 
रूंकारसूत्र 


(५८) मज्जुश्रोविक्रीडितसूत्र 
(५९) महाकरुणापुण्डरीकसूत्र 
(६०) महामेघ 

(६१) मदावस्तु 

(६२) मारीचो 

(६३) मालासिहनाद 
(६४) मंत्रेयोविमोक्ष 
(६५) रत्नकरण्डसूत्र 
(६६) रत्नकूट 

(६७) रत्नचूडसूत्र 

(६८) रत्नमेघ 

(६९) रत्नराशिसू्‌त्र 
(७०) रत्नोल्काघारणी 
(७१) राजाववादकसूत्र 
(७२) राष्ट्रपालपरिपृच्छा 


(७३) लूड्धावतारसूत्र 
(७४) ललितविस्तर 
(७५) लोकनाथव्याकरण 
(७६) लोकोत्तरपरिवर्त 
(७७) वजच्छेदिका 

(७८) वज्ध्वजपरिणामना 
(७९) वाचनोपासिकाविमोक्ष 
(८०) विद्याधरपिटक 
(८१) विमलकीतिनिर्देश 
(८२) वीरदत्तपरिपच्छा 
(८३) शालिस्तम्बसूत्र 
(८४) श्रद्धससूत्र 

(८५) अड्धाबलाधानावतारमुद्रासूत्र 
(८६) श्रावकविनय 
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है जिनमें अधिकांश महायान के है ।” पर महायान-साहित्य की वास्तविक विपुलता 
चीनी और तिब्बती त्रिपिटकों तथा चीनी और तिब्बती यात्रियों एवं इतिहासकारों की 
क्ृतियों को देखने से ही विदित होती है। 


(८७) श्रीमालासिहनादसूत्र (९३) सर्वघर्माप्रवृत्तिनिदेश 
(८८) सद्धमंपुण्डरीक (९४) सर्ववद्मघरमन्त्र 
(८९) सद्धमेस्मृत्युपस्थान (९५) सागरमतिपरिपच्छा 
(९०) सप्तमंथुनसंयुक्तसूत्र (९६) सिहपरिपृच्छा 
(९१) समाधिराज (चन्द्रप्रदीष) (९७) सुवर्णप्रभासोत्तमसूत्र 
(९२) सर्वघर्मवेषुल्यसंग्रहसूत्र (९८) हस्तिकक्ष्यसूत्र 


१२०-महाव्युत्पत्ति की सूची में जत्रिपिटक, सूत्र, अभिषर्स, विनय आदि नाम 
हीनयान के साहित्य का संकेत करते हें। स्पष्टतः हीनयानी ग्रन्थों को 
छोड़कर इस सूची में निम्नोक्त ग्रन्थराशि का परिचय दिया गया है-- 
शतसाहस्रिका प्रज्ञापारमिता, पंचविदशतिसाहल्िका प्रज्ञापारमिता, अष्ट- 
साहल्लिका, सप्तशतिका प्रज्ञापारमिता, पंचशतिका प्रज्ञापारमिता, त्रिशतिका 
प्रज्ञापारसिता, अवतंसक, बोधिसत्त्वपिटक, ललितविस्तर, समाधिराज, 
पिता-पुत्र॒ समागस, लोकोत्तरपरिवत्तंन, सद्धमंपुंडरीक, गगनगंज, रत्नमेघ, 
लंकावतार, सुवर्णप्रभास, विमलकीति निर्देश, गंडव्यूह, घनव्यूह, आकाहा- 
गर्भ, अक्षसितिनिदेश, उपायकौदहल्य, घ्मेंसंगीति, सुविक्रांतविकामो, 
सहाकरुणापुण्डरीक, रत्नकेतु, दशभूमिक, तथागतमहाकरुणानिर्देश, द्रुम- 
किन्नरराजपरिपच्छा, सूर्पगर्भ,, बुद्धभूमि, . तथागताचित्यगुह्मनिर्देश, 
शुरंगससमाधिनिर्देश, सागरनागराजपरिपृच्छा, अजातहन्रु-कौकृत्य-विनोदन, 
संधिनिर्मोचन, बुद्धसंगीति, राष्ट्रपाल-परिपृच्छा, सर्वधर्माप्रवृत्तिनिदेश, 
रत्नचडपरिपुच्छा, रत्नक्ट, महायान-प्रसाद-प्रभावन, महायानोपदेश, आयें 
ब्षह्मविशेष-चिन्तापरिपृच्छा, परमार्थ-संवृत्ति-सत्य-निर्देश, मंजुश्नी-विहार, 
महापरिनिर्वाण, अवेव्त-चक्र, कर्मे-विभंग, रत्नोल्का, ग्रोचर-परिशुद्ध, 
प्रशांतविनिशचय-प्रातिहायं-निर्देश, तथागतोत्पत्ति-संभव-निर्देद, भवसंकरांति, 
परमार्थंधर्म-विजय, मंजुश्री-बुद्धक्षेत्र-गुणव्यूह, बोधिपक्ष-निर्देश, कर्मावरण- 
प्रतिप्रत्रव्धि, त्रिस्कन्धक, सर्ववेदल्यसंग्रह, संघाटसुत्र, तथागत-ज्ञान-सुद्रा- 
समाधि, वजमेरु-शिखरकुटागारधारणो, « अनवतप्त-मागराज-परिपृच्छा, 
सर्वबुद्धविषयावतारज्ञानालोकालंकार, व्यासपरिपृच्छा, . सुबाहुपरिपुच्छा, 


श्३२ बौद्ध घर्म के विकास का इतिहास 


नन्जियो के द्वारा संगृहीत चीनी त्रिपिटक की सूची “ में सूत्र-पिटक अथवा सूत्र- 
काण्ड के अभ्यन्तर ५४१ महायान-सूत्रों का उल्लेख है। ये सूत्र सात वर्गों में विभक्‍्त 
है-- (१) पन्‌-जो अथवा प्रज्ापारमिता, (२) पाओ-चि, अथवा रत्तकूट, (३): 
ता-चि, अथवा महासन्निपात, (४) द्वा-येन, अथवा अवतंसक, (५) न्ये-पनू, अथवा 
परिनिर्वाण, (६) वु-ता-पु-वाइ-चुं-ई-चि, अथवा इन पाँच वर्मो के वाहर विविव 
अनूदित सूत्र, (७) तन्‌-इर्नच, अथवा अन्य सक्द्‌ अनूदित सूत्र । पहले वर्ग में एकाधिक 
प्रज्ञापारमिता सूत्र संगृहीत है, दूसरे में ४९ सूत्र हैं जिनमें बृहत्‌ सुखावतीव्यूह भी सम्मि- 
लित है, तीसरे में चन्द्रगर्भ, क्षितिगर्भ, आकाशगर्भ आदि सूत्र संकलित है, चौथे में 
अवतंसक सूत्र के दो अनुवाद तथा उसके अनेक खण्ड पृथक्‌ रूप से उपलब्ध होते हैं, पाँचवें 
में परिनिर्वाण सम्बन्धी अनेक सूत्र है, छठें में सद्धमंपुण्डरीक, सुवर्ण प्रभास, लितविस्तर, 

कावतार आदि सूत्र हैं, तथा सातवें में शरज्भम, महावैरो चन आदि सूत्रों का संग्रह है। 

नब्जियों की सूची के विनयपिटक में उल्लिखित महायान ग्रंथों में सर्वाधिक महत्त्व- 
शाली एक ब्रह्मजालसूत्र' है जिसका दीघनिकाय के ब्रह्मजाल से कोई सम्बन्ध नहीं है। 
चीनी ब्रह्मजालसूत्र एक प्रकार से महायान का विनय है। नन्जियो की सूची में अभि- 
धर्मपिटक' के अन्तर्गत महायान-प्रन्थों में नागार्जुन, असद्भु आदि के विरचित शास्त्र 
संगृहीत हैं। कंजूर और तंजूर नाम के तिब्वती संग्रहों में '' चीनी संग्रह से अनेक अंझों 


सिह-परिपच्छा, महासाहस्रप्रसर्दन, उग्रपरिपच्छा, श्रद्धाबलाघान, अंगुलि- 
मालीय, हस्तिकक्ष्य, अक्षयमति-परिपुच्छा, महास्मृत्युपस्थान, ञ्यालिस्तम्भ, 
मेत्री-व्याकरण, भेषज्य-गुरुवेदूर्यपप्रभ, अर्थविनिश्चय, महाबलसुत्र, वीरदत्त- 
गृहपति-परिपुच्छा, रत्नकरंडक, विकुर्वाणराजपरिपृच्छा एवं ध्वजाग्रकेयूर । 

इनमें ९ ग्रन्थ विशेष रूप से पुजनीय माने जाते हें । ये सब “वपुल्य 
सूत्र” कहे जाते हें एवं इनके नाम इस प्रकार हं--अष्ट-साहसिका, 
प्रज्ञापारभिता, सद्धसंपुण्डशीक, लल्तिविस्तर, लूुंकावतार, सुवर्णप्रभास 
गडव्यूह, तथागतगुह्मयक, समाधिराज एवं दशभूमीश्वर । 


१२१-बो ० नन्जियो, ए केंटेलॉग आऑँव दि चाइनीज़ ट्रेन्सलेशन आऑँब दि बुधिस्ट 
त्रिपिटक (ऑकक्‍्सफोर्ड, १८८३) । 

१२२-कंजूर में ११०८ तथा तंजूर में ३४५८ ग्रन्थ संगहीत हैं ॥ इनके “जाइलो- 
ग्रेफ” (7५।०279॥) पहले तिब्बत में अनेकत्र, तथा पीकिग में तेयार 
होते थे । कंजूर तथा तंजूर के पीकिग संस्करण का सम्पूर्ण संग्रह पेरिस और 
ओठानी विश्वविद्यालय, “जापान, में उपलब्ध है। ओठानी विश्वविद्यालय 
ने इस संस्करण को विज्ञाल पुस्तकराशि के रूप में मुद्रित कर दिया है। 
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में सादृश्य है। प्रज्ञापारमिता, रत्नकूट अवतंसक, परिनिर्वाण आदि दोनों में उपलब्ध 
है, किन्तु तिव्बती संग्रह में चीनी की अपेक्षा प्राचीन सूत्र कम है, तन्त्र तथा व्याख्या- 
साहित्य अधिक । 

ऊपर के विवेचन से तथा चीनी अनुवादों की तिथियों से प्रतीत होता है कि महा- 
यानसूत्रों का रचनाकार सामान्यतः पहली शताब्दी ईसा-पूर्व से चौथी शताब्दी तक 
मानना चाहिए।** यद्यपि ये सूत्र कहे जाते हैं तथापि शैली में पुराणों के निकट है। 
विस्तार से प्रतिपादन एवं एक ही बात को वारवार दुहराना इनकी विशेषता है। सब 
अकार की अतिशयोक्ति भी इन ग्रन्थों में प्रचुरमात्रा में उपलब्ध होती है। बहुधा दीर्ब॑ 
समासों का प्रयोग भी प्राप्त होता है। पिछले हीनयान के पिटक का ज्ञान भी इनमें 
पुरस्कृत है। प्रायः हीनयानसम्मत नाना धर्मों की अपारमार्थिकता का द्योतन ही इन 
ग्रन्थों का लक्ष्य है जिसके साथ शून्यता का प्रतिपादन एवं वुद्ध तथा बोधिसत्त्वों की 
अलौकिक महिमा का ख्यापन अभेद्य रूप से जुड़े हुए हैं । 
प्रज्ञापारमिता सूत्र 


प्रशापारसिता सूत्रों के अनेक छोटे-बड़े संस्करण प्राप्त होते हैं और ये महायान 
सूत्रों में कदाचित्‌ सबसे प्राचीन हैं। इनमें शून्यता का अनेकधा प्रतिपादन किया गया 
है। बुद्ध एवं उनके किसी शिष्य विशेषत: सुभूति के परस्पर संवाद के आधार पर इन, 
सूत्रों की रचना हुई है। इन सूत्रों की प्राचीनता का संकेत इससे उपलब्ध होता है कि 
नन्जियों के अनुसार १४८ ई० के लगभग ही लछोकरक्ष ने दशसाहख्रिका' प्रज्ञापार- 
मिता का चीनी में अनुवाद कर दिया था ।** नागार्जुन के द्वारा प्रज्ञापारमिताशास्त्र की 
व्याख्या से भी इन सूत्रों की प्राचीनता सिद्ध होती है। नागार्जुन की व्याख्या पठझ्च- 
विशति० की वतायी गयी है, किन्तु कदाचित्‌ अप्टसाहस्रिका की रही हो।* अष्ट- 
साहख़िका प्रज्ञापारमिता में कहा गया है कि पारमिताओं का उपदेश करनेवाले ये 
सूचांत तथागत के निर्वाण के अनन्तर दक्षिण में तथा वहाँ से पूर्व की ओर प्रचारित होंगे 


१२३-चीनो, अनुवादों पर द्व०--नन्जियो, पूर्व ०; बागची, ल कानों बुद्धोकआंजीन, 
जि० (पेरिस, १९२७, १९३८), विन्टरनित्स, पुर्वे०, बहुत्र। 
१२४-अष्टसाहसिका, द्वर ०--दत्त, महायान, पृ० २२३-२५; तु०--एडवर्ड कौन्ज्, 
दि प्रज्ञापारमिता लिगरेचर (१९६०),,प० २६, ५०-५१॥। 
१२५-लामोत, लज्रेते, भूमिका; दत्त वहीं । 


३३४ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


एवं पूर्व से उत्तर की ओर उनका प्रचार होगा | * तारानाथ के अनुसार प्रज्ञापारमिता 
का महापद्म के अनन्तर उड़ीसा (ओडिविश ) में आविर्भाव हुआ । ” पूर्वशैलीयों की 
प्राकृत प्रज्ञा का ऊपर उल्लेख किया जा चुका है ।_ इवांच्वांग ने वारह विभिन्न प्रज्ञापा र- 
मिताओं का अनुवाद किया था जिसमें शतसाहख्रिका से लेकर सार्धशतिका तक संगृहीत 
है। ऊपर कहा जा चुका है कि चीनी त्रिपिटक के पहले वर्ग में विभिन्न प्रज्ञापारमिताएँ 
सन्निविष्ट है। कंजूर में भी शतसाहख्रिका, पंचविशति साहखिका, अष्टादशसाहसिका, 
दशसाहस्रिका, अष्टसाहखिका, अष्टशतिका, सप्तशतिका, पंचशतिका, वज्यच्छेदिका, 
अल्पाक्षरा एवं एकाक्षरी प्रज्ञापारमिता का संग्रह है। संस्कृत में शतसाहख््रिका, पंच- 
विशति, अष्टसाहस्रिका, सा्धद्विसाहस्रिका, सप्तशतिका, वज्थ्रच्छेदिका, अल्पाक्षरा, 
एवं प्रज्ञापारमिताहृदय-सूत्र उपलब्ध होते हैं।'* यह प्रायः स्वीकृत किया जाता है कि 
इन सब में अष्टसाहखिंका प्रज्मापारमिता प्राचीनतम है। तारानाथ के अनुसार इसका 
पहले मंजुश्री ने प्रचार किया ।” इसी के विस्तार एवं संक्षेप के द्वारा विपुलतर एवं 
अल्पतर प्रज्ञापारमितासूत्रों की उत्पत्ति माननी चाहिए ।** सम्भोगकाय एवं भूमियों 


१२६-अष्टसाहल्लिका, पृ० २२५--“इसे खलु पुनः श्ारिपुत्र षट्पारमिताप्रति- 
संयुक्ता: सुत्रान्तास्तथागतस्यात्यदेन दक्षिणापथे प्रचरिष्यन्ति दक्षिणापथात्‌ 
पुनरेव वर्तन्यां भप्रचरिष्यन्ति वर्तन्याः पुनरुत्तरापथे प्रचरिष्यन्ति--” | 
इसके विपरीत नागार्जुन के महाप्रज्ञापारमिताश्ञास्त्र के अनुसार बुद्ध ने 
प्रज्ञापारमिता का पूर्व में अर्थात्‌ मगध में उपदेश किया, उनके निर्वाण के 
अनन्तर प्रज्ञा० ने दक्षिणापणथ. का अवलूम्बन किया, वहाँ से उसको पद्िचम 
यात्रा सम्पन्न हुई, तथा अन्ततः बुद्धाब्द को पञ्चशतो होने पर प्रज्ञा० उत्तरा- 
पथ पहुँची--द ०--लामात लत्रेते, जि० १, पु० २४-२५॥ 

१२७-तारानाथ, पुृ० ५८ सोत्रान्तिकों के अनुसार पद अष्टसाहजलिका प्रज्ञापार- 
सिता थी (वहीं) ॥ 

१२८-६०--कौन्ज्, पूर्व, पृ० ९ । 

१२९-प्रशापारमिता सम्बन्धी साहित्य का विस्तृत निर्देश--कोनन्‍्ज्, पुर्व० पृ० 
३७-११७॥ 

१३०-तारानाथ, वहीं । 

१३१-अन्य मत (क) मूल ज्रज्ञाप़्ारमिता के संक्षेप के द्वारा अल्पतर प्रज्ञाओं की 
ऋमिक उत्पत्ति, यया नेपाली परम्परा जो मूल भ्रज्ञापारमिता को सवा लाख 
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के विषय में मौन भी अप्टसाहसिंका को शत० और पंचविशति० से प्राचीन सिद्ध 
करता है।' 

अष्टसाहलिका में ३२ परिवर्त अथवा विवत्त हैँ। गृध्नकूट पर्वेत पर विहार 
करते हुए भगवान्‌ बुद्ध के अनुभाव से स्थविर सुभूति को महाप्रज्मापारमिता का 
प्रतिभान हुआ और उन्होंने श्ारिपुत्र को एक अद्भुत सर्वेसंहारी मायावाद एवं 
अद्दयवाद का उपदेश किया जिसमें समस्त सूत्र का सार संगृहीत है। परमार्थतः सभी 
कुछ शून्य है। प्रज्ञापारमिता' एवं बोधिसत्त्व” इन शब्दों का भी कोई वास्तविक 
अर्थ नहीं है। भावना करने वाला चित्त स्वयं अचित्त एवं भास्वर है। निविकारता 
एवं निविकल्पता ही अचित्तता है**। कोई भी धर्म'---प्रज्ञापारमिता तक---स्वभाव- 
संयुक्त नहीं है। स्वभाव भी निः:स्वभाव है। अविद्यमान धर्मों की विद्यमानतया प्रतीति 
ही अविद्या है। न महायान और न बुद्ध वास्तविक है। सब धर्मों का अनुत्पाद और 
अद्वत ही सत्य है। अतएव सभी धर्मों में अनिश्रय ही प्रज्ञापारमिता का मर्म है। 

शतसाहद्निका में ७२ परिवत्त हैं। इसका भी गृश्नकूट में तथागत की सभा से 
प्रारम्भ होता है। किन्तु अप्टसाहस्रिका की अपेक्षा इसमें अतिशयोक्ति और वर्णाद्ययता 
अत्यधिक है। अधिकांश में अष्टसाहस़्लिका का विस्तार होते हुए भी इसमें कुछ नवीन 
विकास द्रष्टव्य है। पंचविशतिसाहल्रिका अपने मूल रूप में लुप्त हो चुकी है, किन्तु 
मैत्रेयनाथ ने इसका सार 'अभिसमयालंकार' में संगृहीत किया था एवं पीछे अभिसमया- 
लूंकार' के अनुसार संशोधित एक संस्करण पंचर्विद्ञति० का प्रस्तुत हुआ था । यह 
“संशोधित” संस्करण मूल रूप में उपलब्ध है। अष्टादशसाह॒लिका एवं दश० भी मूल 
रूप में लुप्त है। वज्च्छेदिका उपलब्ध है और स्वल्पाकार है। इसमें कहा गया है-- 
“योञ्सौ तथागतेन धर्मो5भिसम्बुद्धो देशितः अग्राह्म: सोइनभिलाप्य: न स धर्मोनाधर्म:। 


इलोकों का बताती है (द्र०--विन्टरनित्स, जि० २, पु० ३१४) (ख) 
अथवा संक्षेप मूल प्रज्ञापारमिता के संमुपबृंहण से विपुलतर प्रज्ञाओं का 
आविर्भाव तथा तुचि, सप्तशतिका , भूमिका । तु०--मत्सुमोटो, दी प्रज्ञा- 
पारमिता लितेरात्र, कौन्ज्, पूर्व ०, पृ० १७-१८, दत्त, महायान, ३२८-३२॥ 

१३२-समुचित विवेचन द्र०--दत्त ०, पूर्व ०१०, ३२५--८ ॥ 

१३३-अष्ट ०, पु० ४-६; तु०--शत०, पृ० ४९५॥। 

१३४-हरिभद्र अथवा सिहभद्र के द्वारा धर्मपाल के समय सें--द्र ०--तारानाय, 
पृ० २१९; तु०--बुदोन, जि० २, पृ०” १५६-६०॥ 

१३५-गिलगित समेनस्किप्ट्स, जि० हैं, पु० १४६॥ 


३३६ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


अवतंसकसूत्र के नाम से चीनी त्रिपिटक और कंजूर' में विपुलाकार सूत्र उपलब्ध 
होते हैं। चीनी त्रिपिटक में अवतंसकसूत्र तीन शाखाओं में मिलता है जो कि 
क्रमशः ८०,६० और ४० चीनी जिल्दों में सम्पन्न है। पहली दो शाखाओं के संस्कृत 
मूल अप्राप्य हैं। तीसरी को “गण्डव्यूह-मसहायानसुत्र' का अनुवाद बताया गया है। 
बुदोन के अनुसार अवतंसक में मूलत: १००,००० अध्याय थे जिनमें से केवल ४० शेष 
रहे । गण्डव्यूहमहायानसूत्र में सुघन नाम के कुमार का बोधिसत्त्व मंजुश्री की 
प्रेरणासे सम्बोधि की खोज में परिभ्रमण वणणित किया गया है *। अन्त में समन्तभद्र 
अथवा अभिताभ बुद्ध की कृपा से उसकी लक्ष्यपूरति होती है। 

यह स्मरणीय है कि इन सूत्रों के आधार पर ही चीन में अवतंसक' एवं 
जापान में के-गान' सम्प्रदाय प्रवृत्त हुए जिनमें मंजुश्री का विशेष महत्त्व है। तथागत 
की सागरमुद्रा से अवतंसक-सिद्धान्त का जन्म माना जाता है। अनुश्रुत्या इस सिद्धान्त 
का उपदेश भगवान्‌ बुद्ध ने सम्बवोधि के समनन्‍्तर ही दिया था, किन्तु उस समय लोग 
उसे समझ नहीं पाये । धर्मकाय, धर्मतथता अथवा बुद्धस्वभाव को ही परमार्थ माना 
गया है। सब धर्मों में व्यावहारिक नानात्व, किन्तु सम्भेद होते हुए भी पारमाथिक 
समता है। इस सिद्धान्त को योगाचार का एक विकास मानना चाहिए । 

दह्भूसिक-सुत्र अथवा दह्भूमीदवर-सूत्र भी कभी-कभी अवतंसक का अंग माना 
जाता है। इसमें बोधिसत्त्व वज्रगर्भ के द्वारा व्‌ द्धत्वप्राप्ति की भूमियों अथवा अवस्थाओं 
का उपदेश किया गया है। यह स्मरणीय है कि महावस्तु एवं शतसाहख्लिका में 
भी भूमि-विवरण मिलता है, किन्तु यहाँ अधिक विकसित और परिप्कृत है। इस 
सूत्र का प्राचीनतम चीनी अनुवाद धर्मरक्ष के द्वारा २९७ ई० में हुआ था । 

चीनी और तिव्वती त्रिपिटकों में रत्नकूट' नाम से ४९ सूत्रों का संग्रह उपलब्ध 
होता है। तारानाथ के अनुसार रत्नकूट-धर्म-पर्याय' का कनिप्क के पुत्र के समय में 
आविर्भाव हुआ एवं उसमें १००० काण्ड थे” असंग तथा शान्तिदेव के द्वारा रत्नकूट' 


१३६-बुदोन, जि० २, पु० १६९। 
१३७-सुजुकि और इजुसि (सं०), गण्डव्यूहसूत्र (नवीन संशोधित संस्करण ), उदा० 
प्रारम्भिक गाथाएं, ६-७; तु०--दिव्यावदान--सुघन कुमारावदान । 
१३८-तारानाथ, पृ० ६३१ 


| 
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के उद्धरण प्राप्त होते है [। वुदोन के अनुसार रत्वकूट' के मूलतः: १००, ००० अध्याय 
थे जिनमें से केवल ४९ शेष है। (बहत) सुखावतीव्यूह, अक्षोच्य-व्यूह, मंजुश्री- 
बुद्ध-क्षेत्र-गुण-व्यूह । बोधिसत्त्व-पिटक, पिता-पुत्र-समागम, काइयप-प्रिवर्त, तथा 
“राष्ट्रपाल-परिपृच्छा, उम्रपरिपच्छा, अक्षयमतिपरिपृच्छा” आदि अनेक पृच्छाएँ/ 
'रत्वकूट' में संगृहीत हैं। ऐसा प्रतीत होता है कि मूलतः रत्नकूट नाम का एक धर्म- 
पर्याय-विशेष था, कालान्तर में वही नाम एक सूत्र-संग्रह पर संक्रान्त कर दिया गया। 
कदाचित्‌ काइयपपरिवर्त ही मूल रत्नकूट था । चीनी में एक अल्पाकार रत्नकूह- 
सुत्र भी है जिसमें र॒त्नक्ट्समाधि का विवरण है। 

संस्कृत में सुखावती-व्यूह के नाम से दो ग्रन्थ उपलब्ध होते हैं, एक बृहत्‌ और एक 
संक्षिप्त । दोनों में अमिताभ बुद्ध का गुणगान है, किन्तु बृहत्‌-सुखावती में कर्म का 
महत्तव अक्षुण्ण है जब कि संक्षिप्त सुखावती में मृत्यु के समय अमित का नाम-चिन्तन- 
मात्र बुद्ध-क्षेत्र में उपपत्ति के लिए पर्याप्त समझा गया है । बहत्‌-सुखाबती का 
प्राचीनतम चीनी अनुवाद ई० १४७-८६ के बीच सम्पन्न हुआ था। संक्षिप्त-सुखावती 
का प्राचीनतम अनुवाद कुमारजीव ने ४०२ ई० में किया था। ऐसा प्रतीत होता है कि 
सुखावती-व्यूह को अमितायुससुत्र” अथवा अमितायुर्व्यूह-सृत्र' भी कहा जाता था। 
ये सूत्र जापान के जोड़ो' अथवा चीनी चि” एवं शिन' सम्प्रदाय के प्रधान ग्रन्थ हैं । 
इस सम्प्रदाय के विश्वास के अनुसार तथागत ने सुखाबती व्यूहू का छोक में प्रकाश 
अपने परिनिर्वाण के कुछ ही पहले किया था। काइयप-परिवर्त अंशतः अंगृत्तर-निकाय 
की याद दिलाता है। अन्यत्र वोधिसत्त्वों के गुणों का निरूपण है तथा शून्यता को नाना 
उपमाओं से समझाया गया है। उग्मपरिपृच्छा का १८१ ई० में चीनी अनुवाद हो 
गया था। राष्ट्रपालपरिपृच्छा का अनुवाद ई० ५८९ तथा ई० ६१२ के बीच हुआ। 


१३९-सूत्रालंकार, पृ० १६५, शिक्षा, पृ० ५२, ५४ इत्यादि। 

१४०-बुदोन, वहीं । 

१४ १-फोन-इतेल होल्स्ताइन के द्वारा मूल किन्तु खण्डित रूप सें संपादित, दांघाई, 
१९२६॥ 


१४२-दोनों मेक्समूलर द्वारा सम्पादित (एनेक्डोटा आल्सोनियन्सिया, आएर्पव 
सीरिज़, जि० १, भा० २, १८८३)। * 
१४३-सुखादतीव्यूह, पृु० १४-२१॥। «» 
२२ 


३३८ बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


इसमें अनेक जातक-कथाओं के उल्लेख के अतिरिक्त तत्कालीन धामिक ह्ास का सजीव 
चित्रण किया गया है। 

सुखावती-व्यूह और अमितायुर्ध्यान-सूत्र में कुछ बुद्ध अमिताभ के साथ बोधि- 
सत्त्व अवलोकितेश्वर का गृण-कीतंन किया गया है। अनुवाद-मात्र-रक्षित अक्षोम्य- 
व्यूह में अक्षोम्य बुद्ध के क्षेत्र का विवरण है। कारण्डव्यूह में * अवलोकितेश्वर की 
महिमा का विस्तार है। कारण्डव्यूह अथवा अवलोकितेश्वर-गुण-कारण्ड-व्यूहू का एक 
प्राचीनतर गद्यमय रूप है तथा दूसरा अपेक्षाकृत उत्तरकालीन पद्यमय रूप है। 
पद्मात्मक कारण्डव्यू ह में एक प्रकार का ईश्वरवाद वर्णित है क्योंकि उसमें आदिबुद्ध' 
को ही ध्यान के द्वारा जगत्स्रष्टा कहा गया है*'। आदिबुद्ध से ही अवलोकितेश्वर का 
आविर्भाव हुआ तथा अवलोकितेश्वर की देह से देवताओं का। गद्यात्मक कारण्डव्यूह 
में आविबुद्ध का उल्लेख नहीं है। यहाँ अवलोकितेश्वर की करुणा का प्रभूत विस्तार 
है। उनकी कृपा से अवीचि नरक का दिव्य रूपान्तर हो जाता है तथा प्रेम भूख-प्यास 
से मुक्त हो जाते हैँ। अवलोकितेश्वर पाक्षरी विद्या-३% मणिपके हुं--को धारण करते हैं। 

करुणापुण्डरीक नाम का / सूत्र भी यहाँ उल्लेख्य है जिसमें पद्मोत्तर बुद्ध के पद्म- 
नामक लोक का वर्णन है। अवलोकितेश्वर की महिमा झ्ञ्रंगमसुत्र ( नेंजियो, 
संख्या ३९९) में भी देखी जा सकती है। योगाचार की दृष्टि से यह बहुत महत्त्वपूर्ण 
है। इसका निदान अंशतः ज्ञादूलकर्णावदान के सदृश् है। प्रथम अध्याय में सुकराती 
ढंग के प्रश्नोत्तर के द्वारा प्रभास्वर और विमल चित्त की पारमाथिकता का प्रतिपादन 
है। वही तथागतगर्भ अथवा आलयविज्ञान है जिससे परिकल्पित आवरण के द्वारा 
संसार की प्रवृत्ति होती है। कहा जाता है कि सुवर्णप्रभाससूत्र का चीन में काश्यप 
मातंग ने मिग-ति (६० ५८-७५) के शासन-काल में व्याख्यान किया था। घर्मरक्ष 
ने इसका चीनी अनुवाद ४१२-२६ ई० में प्रस्तुत किया जो संस्क्ृत मूल के सदश है। 
ई० ७०३ में इरनचग ने भारत से आनीत मूल का ३१ परिवर्तों में अनुवाद किया जब कि 
धर्मरक्ष के अनुवाद में १८ परिवतं हूँ । इस सूत्र के खोतनी और उद्गुर अनुवादों का पता 


१४४-द्र ०---एस ० बी० ई० जि० ४९, भाग २१ 
१४७५-सं ० सत्यत्नत सामश्रमी, कलकत्ता, १८७३॥ 
१४६-तु ०---सुत्रांकार, ९, ७७॥ 
१४७-प्रकाशित, करूकत्ता, १८९८॥ 
4१ ४८-सं० इजुमि, कियोटो, १९३१॥ « 
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चलता है। सद्धमंपुण्डरोक तथा प्रन्नापारमिता का सुवर्णप्रभास के वर्तमान रूप पर 
प्रभाव स्पष्ट है। निदानपरिवर्त को छोड़ कर पहले छ: परिव्त ही कदाचित्‌ मौलिक 
हैं। सर्षपमात्र भी बुद्ध धातु असम्भव कही गयी है क्योंकि तथागत की धर्मकाय अमर 
है और लोक में केवछ उनकी निर्मितकाय का परिनिर्वाण देखा जाता है" । 

योगाचार के लिए लूंकावतारसूत्र अत्यन्त महत्तवपूर्ण है। गुप्तों के उल्लेख के 
कारण अपने वर्तमान रूप में यह सूत्र चतुर्थ शताब्दी के पूर्व का नहीं हो सकता । ४४३ 
ई० में इसका पहला चीनी अनुवाद हुआ था जिसमें प्रथम, नवम और दशम परिवर्त॑ 
उपलब्ध नहीं होते । नवम धारणीपरिवर्त है, दशम सगाथक, जिसमें ८०० से अधिक 
इलोक हैं। स्पष्ट ही ये अंश मूल सूत्र के अभ्यन्तर नहीं थे। सूत्र का दार्शनिक कलेवर 
दूसरे से सातवें परिवर्त तक विशेष रूप से विस्तृत है। पाँचवाँ और सातवाँ परिवर्ते 
अल्पाकार हैं, चौथे में बोधिसत्त्वभूमियों की चर्चा है। फलतः दूसरा, तीसरा और 
छठाँ परिवर्त ही ग्रन्थ के मुख्य भाग हैं। इस मुख्यांश को असंग और वसुबन्धु के 
पूर्व का मानना चाहिए। इस प्रकार रूंकावतार की रचना को दूसरी से पाँचवीं 
शताब्दियों के अन्तराल में रखना चाहिए। यह उल्लेख्य है कि इस सूत्र में तथागतगर्भ 
के सिद्धान्त को भी एक प्रकार का उपायकौदल ही कहा है। सब कुछ प्रतिभासात्मक 
अथवा विकल्पात्मक श्रान्तिमात्र है, केवल निराभास एवं निविकल्प चित्त ही 
सत्य है, यही लंकावतार का मुख्य प्रतिपाद्य है। 

समाधिराज अथवा चन्द्रप्रदीपसूत्र का आशय सदृश है। इसमें सर्वधर्मंसमता 
का सर्वप्रथम अनुवाद कदाचित्‌ अन-शिकाओ ने ई० १४८ में किया था। इसमें तीन 
संगीतियों का उल्लेख भी मिलता है। 

महायानसूत्रों में एक ओर शून्यता के प्रतिपादन के द्वारा विशुद्ध निविकल्पज्ञान का 
उपदेश किया गया है; दूसरी ओर, बुद्ध की महिमा और करुणा के प्रतिपादन के द्वारा 
भक्ति उपदिष्ट है। दूसरी कोटि में सुखावतीव्यूह कारण्डव्यूहू आदि सूत्र अन्तर्गत हैं। 
इनमें सर्वाधिक महत्त्व सद्धमंपुण्डरीकसूत्र का है। इसमें गद्य और गाथाएँ मिले-जुले 
रूप में उपलब्ध हूँ। प्रायः गाथाओं की भाषा प्राचीनतर प्रतीत होती है और सम्भवतः 
पधानसुत्त अथवा पव्वज्जसुत्त के समान मूल सद्धर्मपुण्डरीक गाथामय रहा हो जिसमें 
व्याख्या के रूप में गद्य का समावेश और बुद्धि कल्पनीय है। २१ वें से २६ वें परिवर्त 
तक अपेक्षाकृत परवर्ती भाग प्रतीत होता है जिसमें गाथाएँ बहुत कम मिलती हैँ। 


१४९-सुवर्णप्रभास, पृ० १३-१४ । 
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तागार्जुन ने इस सूत्र का उल्लेख किया है तथा २२३ ई० में इसका चीनी अनुवाद हुआ 
था। इसका रचनाकाल सम्भवतः ईसवी सन्‌ के आरम्भ के निकट मानना चाहिए। 
पाण्डुलिपियों और चीनी अनुवादों को देखने से सूझता है कि कदाचित्‌ इस सूत्र की दो 
शाखाएँ थीं जिनमें एक अपेक्षाकृत स्वल्पाकार थी । 

निदानपरिवर्त में सद्धमें० को वैपुल्यसूत्रराज कहा गया है। 'उपायकौदल' में 
कहा है कि आपाततः तीन यान हैं जबकि अन्ततः एक वृद्धयान ही मानना चाहिए । 
श्रावक और प्रत्येक बुद्ध तवागत का आश्यय ठीक समझने के अधिकारी नहीं हैं, अतएव 
उनके लिए निर्वाण का मार्ग प्रदर्शित किया गया। अनेक परिवर्तो में इसका विस्तार 
एवं उदाहरण दिये गये हैं । मार्गभेद वास्तविक नहीं, उपायमात्र है, हीनयान का लक्ष्य 
है एक विश्वाममात्र । 


अध्याय ९ 


बुद्ध ओर बोधिसत्त्व का रूपान्तर 
बुद्ध को विभूति--त्रिकायवाद का वास्तविक मूल 


भगवान्‌ बुद्ध के समसामयिक उन्हें मरणधर्मा मनुप्य ही मानते थे। उनके शिष्य 
उन्हें सिद्ध, वुद्ध, महापुरुष समझते हुए भी उनके जन्म, शैशव, दार-परियग्रह, सनन्‍्ता- 
'नोत्पत्ति, रोग, जरा एवं मरण को अन्य मनुष्यों के सदृश और वास्तविक मानते थे। 
जन्म से मरण तक ये सब धर्म भौतिक देह के नियत अनुवन्धी हैं। भौतिक देह कर्म- 
जन्य है, कर्ममय है--यह उपनिषदों में, प्राचीन बौद्धों में तथा अन्य परित्राजकों में 
अभ्युपगत था। शाक्यमुनि के अन्तिम जन्म के पहले अनादि संसार-प्रवाह में उनके 
असंख्य पूर्व-जन्म स्वीकार करने होंगे । इन पूर्वजन्मों के कर्म ने ही उन्हें अन्तिम जन्म 
की साधना के योग्य देह प्रदान की जो महापुरुषों के लक्षणों से समन्वित थी। सम्बोधि 
में अद्योप कर्मबीजों के दग्ध हो जाने से परिनिर्वाण' के साथ ही देह से उनकी अत्यन्त- 
निवृत्ति सम्पन्न हो गयी । 

तथागत के मूल शिप्यों में एवं स्थविरवादियों में यही धारणा प्रचलित रही है 
किन्तु इसमें अनेक कारणों से सन्देह का उत्पन्न होना स्वाभाविक था। संसारवादियों 
में प्रायः भौतिक देह के अतिरिक्त एक अभौतिक जीव अथवा आत्मा स्वीकार किया 
जाता था। इस जीव अथवा आत्मा के ही देह से संयोग अथवा वियोग होने पर जन्म, 
मृत्यु अथवा मोक्ष निष्पन्न होते हैं। बुद्ध-बचन में आत्म-सत्ता मौन-कवलित है। अतः 
देह का प्रतियोगी तत्त्व चित्त ही माना जाता था। ऐसी स्थिति में यह प्रश्न उठना स्वाभा- 
विक था कि निर्वाण में देह और चित्त-सन्तति का अत्यन्त निरोध होने पर क्या शेष रहता 
है? कुछ शेष रहता है, यह निश्चित है क्योंकि तथागत ने उच्छेदवाद का स्पप्ट निषेष 
किया था। परिनिर्वाण के अनन्तर यदि तथागत की सत्ता अवर्णनीय है तो परमार्थतः 
जीवन-काल में भी वैसी ही मानना युक्त होगा। देहात्मक उपाधि से निर्दिष्ट सत्ता 
प्रजनप्तिमात्र, संवृतिमात्र है। तथागत की प्रातिभासिक सत्ता लोकवत्‌ काय-चित्त- 
प्रतिसंयुक्त है, उनकी पारमा्थिक सत्ता अवर्णनीय है। पहले यह कहा जा चुका है कि 
इस पारमा्थिक सत्ता के स्वरूप का मूल बुद्धवाणी में कुछ-कुछ वैसा ही संकेत है जैसा 
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उपनिषदों के अद्वैतपरक वचनों में आत्मा अथवा ब्रह्म का। सम्बोधि अथवा निर्वाण 
में हेताश्चित तर्क अथवा वाणी अवगाहन नहीं करती । इसी कारण सम्बुद्ध को ब्रह्मभूत' 
धर्मभूत', तथा धर्मकाय' कहा गया है। सम्बोधि में धर्म' की ही अधिगति होती है। 
धर्म ही बुद्ध का वास्तविक स्वरूप, वास्तविक बुद्ध है। प्रकारान्तर से इसे द्वतातीत 
चित्त अथवा विज्ञान कहा जा सकता है---अप्रतिष्ठित', विसंस्कारगत, ” अनन्त, 
सर्वत:प्रभ'। इसे सम्बोधि अथवा प्रज्ञा से भिन्न नहीं किया जा सकता। बुद्ध के 
सम्बोधिसार पारमाथिक स्वरूप को दृष्टि में रखते हुए उन्हें मनुष्य अथवा देवता, 
मार अथवा ब्रह्मा सबसे विलक्षण मानना चाहिए!। ये सब त्रिलोकी के अन्तःपतित हैं, 
बुद्ध तदुत्तीण। यही धारणा महायान में बुद्ध की स्वाभाविक-काय' अथवा धर्म-कार्या 
का प्राचीन आधार है। वेदान्त के निविज्ञेष सद्रूप निर्गुण ब्रह्म अथवा निर्विशेष चिद्रप 
आत्म-तत्त्व से इसका दृष्टिभेद एवं साधन-भेद के कारण प्रतिपत्तिभेद होते हुए भी 
पारमार्थिक अभेद है। 

प्राचीन काल से ही योगियों में यह परम्परा प्रचलित रही है कि योगाम्यास से नाना 
सिद्धियों का लाभ होता है जिनमें भौतिक देह का रूपान्तर एक विशेष स्थान रखता है। 
इबेताइवतरोपनिषद्‌ में कहा गया है 'न तस्य रोगो न जरा न मृत्यु:--प्राप्तस्य योगा- 
ग्निमयं शरीरम्‌ ।” इस प्रकार की य्ोगाग्लिमय/ अथवा सिद्ध देह को साधारण 
पाथिव देह कैसे माना जाय ? जो योगी यथेष्ट रूप धारण कर सकता है, यथ्थेष्ट जन्म- 
ग्रहण कर सकता है, जरा-मरण का वर्जन कर सकता है, यहाँ तक कि देहान्तर का 
यथ्थेष्ट निर्माण कर सकता है, उसकी अपनी अजर, अमर, इच्छानुरूप देह को ऐश्वये- 
सम्पत्ति अथवा शक्तिमात्र के अतिरिक्त और क्या कहा जा सकता है ? यही ऐश्वर्य- 
विग्रह महायान में सम्भोग-काय के नाम से प्रसिद्ध हुआ। इस रूप में बुद्ध ईह्वर-तुल्य 
प्रतीत होते हैं। 

साधकों और सिद्धों के जीवनचरित के पर्यालोचन से यह निस्सन्देह प्रतीत होता 
है कि उनमें वैराग्य, शान्ति, अथवा शुद्धि समान रूप से होते हुए भी ज्ञान और ऐश्वर्य 
में भेद बना रहता है। इस कारण जहाँ अहंत्‌ और बुद्ध का भेद करना स्वाभाविक था, 
वहीं यह प्रश्न भी अनिवार्य था कि क्या बुद्ध-सदृश ऐश्वर्यशाली महापुरुष को कभी 
भी वस्तुतः अज्ञानी अथवा असमर्थ माना जा सकता है ? क्‍या यह मानना ठीक नहीं 
होगा कि उनका लोक-जीवन केवल अनुग्रह के लिए प्रकाशित एक प्रकार की लीलामात्र 


१-तु ०--अंगुत्तर (रो०), जि० २, पु० ३८।॥ 
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है? यदि कोई मनृष्य साधना के द्वारा ईश्वरत्व प्राप्त करता देखा जाता है तथा अनेक 
अन्य मनुप्य आपाततः उसी साधना से समान फल नहीं प्राप्त करते, तो यह मानना 

उचित होगा कि वह मनुष्य वस्तुत: ईश्वर' का ही अवतार' है। 'ईश्वर' ही अपनी 
'माया' अथवा अचिन्त्य-शक्ति से लोक में अवतीर्ण होते हैं तथा लोकसंग्रह के लिए 
'कर्म' करते हैं। छौकिक ब्‌ द्ध को भी ऐश्वर्यशाली अलौकिक बुद्ध का अवतार' अथवा 
“निर्माण मानना चाहिए । बौड़ों के निर्माण-काय को ही योगदर्शन में निर्माण- 
चित्त कहा गया है । वाहर से कायवत्‌ प्रतीत होते हुए भी यह वस्तुतः चित्त ही है। 
कर्मजन्य न होने के कारण शुद्ध और अश्रान्त उपदेश का माध्यम यही हो सकता है। 
कपिल ने इसी के सहारे पञचशिख को उपदेश किया था। एक प्राचीन बौद्ध सन्दर्भ 
में भी मनोमय काय के द्वारा साक्षात्‌ उपदेश का उल्लेख है। 

इस प्रकार यह देखा जा सकता है कि तथागत का अद्वय-ज्ञान और अलौकिक योग- 
बल ही महायान के त्रिकाय--धर्मकाय, सम्भोगकाय, तथा निर्माणकाय--का 
वास्तविक मूल हैं। इन तीन कायों की तुलना क्रमश: ब्रह्म, ईश्वर' तथा अवतार! 
से की जा सकती है। 

रूपकाय और घर्मंकाय--हीनयानी सम्प्रदायों में तथा प्रारम्भिक महायान-सूत्रों 
में केवल दो कायों की ही चर्चा है--रूपकाय तथा धर्मकाय । अलूग-अलग सन्दर्भो 
में इन दोनों शब्दों का भी नाना विभिन्न अर्थों में प्रयोग किया गया है। पीछे, विशेषतः 
विज्ञानवादी ग्रन्थों में, त्रिकायवाद का स्पप्ट और उपर्युक्त शब्दों में विवरण उपलब्ध 
होता है। 

अपने दर्शनार्थी वक्‍कलि से तथागत की उक्‍क्ति---अलं वक्‍्कलि कि ते पूतिकायेन 
विट्ठेन । यो खो वक्‍कलि धम्मं पस्सति सो म॑ पस्सति । यो म॑ पस्सति सो धम्मं पस्सति' ॥? 
--में उनकी भौतिक देह को पूतिकाय' कहा गया है तथा धर्म को ही उनकी वास्तविक देह 
बताया गया है। यहाँ धर्म से तात्पर्य सम्भवतः देशना अथवा शासन से है। अन्यत्र धर्म- 
शासन को ही बुद्धस्थानीय मानकर उनके अनन्तर शास्तृपद पर प्रतिष्ठित किया गया 
है। परवर्ती स्थविरवादी आचार्यों ने बुद्ध की रूप-काय एवं धर्मकाय के भेद का उल्लेख 


२-योगसूत्र, ४.४; द्र०--स० स० गोपीनाथ कविराज, निर्माणकाय, सरस्वती 
भवन स्टडीज़, जि० १। 


डे 


३-संयुत्त (ना०) जि० २, पृ० ३४११ 
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किया है। रूप-काय भौतिक देह है, महापुरुष-लक्षण, व्यञ्जनानुव्यञ्जन-प्रतिमण्डित । 
धर्म-काय उनका उपदिप्ट धर्म है अथवा उनकी विद्युद्ध पुण्य-गुण-राणि है जिसमें 
शील, समाधि, प्रज्ञा, विमुक्ति, एवं विमुक्तिज्ञानदर्शन नाम के पाँच स्कन्ध संगृहीत हैं। 
यह विचारणीय है कि यहाँ धर्म-काय का दो भिन्न प्रकार से निरूपण किया गया है। 
अदट्ठसालिनो में निर्मित बुद्धों का उल्लेख है तथा अभिवर्म का परामर्श करते हुए 
बुद्ध की देह से छः वर्णों की रश्मियों के निर्गममन का भी उल्लेख है। ये दोनों वातें 
सम्भवतः महायान-सूत्रों का प्रभाव द्योतित करती हैं । 
सर्वास्तिवाद में बुद्ध--सर्वास्तिवादियों के आममों में देशित-धर्म-राशि के रूप में 
बुद्ध की धर्म-काय का विवरण मिलता है। दिव्यवदान में भी रूप-काय और धर्म-काय 
का भेद उल्लिखित है। श्रोण कोटिकर्ण की उक्ति है--दृष्टो मयोपाध्यायानुभावेन 
स भगवान्‌ धर्मकायेत, नोतु रूपकायेन'।” स्थविर उपयुक्त की भी ऐसी ही उक्ति 
दी गयी है--यदहं वर्षशतपरिनिव्‌ ते भगवति प्रव्नजित:, तद्धमंकायो मया तस्य दुप्टः। 
त्रैलोक्यनाथस्य काञ्चनाद्विनिभस्तस्य न दुष्टो रूपकायो में*।” रूप-काय अनित्य है, 
किन्तु मृन्मयी देव-प्रतिमा के समान उसकी आकृति भी पूजनीय है। यह दृष्टिकोण 
ऊपर उल्लिखित “कि ते पूतिकायेन दिट्ठेन' से बहुत भिन्न है। पहले केवल धर्मकाय 
अथवा धर्म-शासन पर आग्रह था, यहाँ रूप-काय अनित्य होते हुए भी दर्शनीय तथा 
अर्चनीय मानी गयी है। यह दृष्टि-भेद एवं भक्ति का उदय ही बुद्धप्रतिमा के आविर्भाव 
का प्रधान कारण था। » 
अभिषमंकोश में बृद्ध-सम्बन्धी सर्वास्तिवादी विचारों का चरमोत्कपं उपलब्ध 
होता है। कोश के प्रारम्भ में ही कहा गया है कि केवल बुद्ध ही सर्वज्ञ हैं। प्रत्येक वुद्ध 
और श्रावक व्लिप्ट-सम्मोह से मुक्त होते हुए भी अक्लिप्ट-सम्मोह से अत्यन्त-विनिर्गत 
नहीं होते। वे आवेणिक आदि बुद्ध-धर्मों को नहीं जानते, देशत: और कालत: अति- 
विप्रकृष्ट अर्थी का ज्ञान नहीं रखते, तथा रूपादि धर्मों के भी अनन्त-प्रभेदों के ज्ञान से 
रहित हैं। इसके समर्थन में यशोमित्र ए क सूत्र से उद्धृत करते है--- जानीपे त्वं शारिपृत्र 
तथागतस्य शज्ीलूस्कन्ध॑ं समाधिस्कन्ध  प्रज्ञास्कन्ध॑ विमुवितस्कन्ध विमुकितिज्ञानदर्शन- 


४-हढ॥ ०--विसुद्धिमग्गो, सद्धस्मसंगहो; तु०--दत्त, महायान, पु० १०१-२। 
७५-द्र ०--ऊपर । 
६-दिव्यावदान (ना०), पृ०“११॥ 


७-बही, पृ० २२५१ 


* बुद्ध और बोधिसत्त्व का रूपान्तर शे४ड५ 


स्कन्धमिति भगवता पृप्टेन स्थविरज्ञारद्धतीपुत्रेणोक्तं नोहींद॑ भगवज्निति ।”“ अपनी 
ज्ञानमहिमा के कारण केवल बुद्ध ही सव जीवों में कुशल-मूल पहिचान सकते हैं एवं 
जगत का दुःख-पंक से उद्धार कर सकते हैं।* 
आवेणिक धर्म--त्रुद्ध के अपने आवेणिक (असामूहिक, पृथक, विशिष्ट) धर्म 
१८ हँ--दश वल, चार वैद्यारद्य, तीन स्मृत्युप्रस्थान, एवं महाकरुणा | यशोमित्र इसे 
वैभाषिकों का मत बताते हैँ। अन्य आचार्यों के अनुसार आवेणिक धर्म इस प्रकार है-- 
नास्ति तथागतस्य स्खलितं नास्ति रवितं(+-सहसा क्रिया), नास्ति द्रवता(++ क्रीडाभि- 
प्रायता ), नास्ति नानात्वसंज्ञा (-सुखदुःखादुःखासुखेषु विषयेपु रागद्वेपमोहतो नानात्व- 
संज्ञा ), नास्त्यव्याकृतमन:, नास्त्यप्रतिसंख्यायोपेक्षा, नास्त्यतीतेपु प्रतिहतं ज्ञानदर्शनम्‌, 
नास्त्यनागतेषु प्रतिहत॑ ज्ञानदर्शनं, नास्ति प्रत्युत्पन्नेषु प्रतिहतं ज्ञानदर्शनम्‌, सर्व कायकर्म 
जानानुपरिवर्ति, सर्व वाक॒कर्म ज्ञानानुपरिवर्ति, सर्व मनस्कर्म ज्ञानानुपरिवर्ति, नास्ति 
उन्दहानिः, नास्ति वीयंहानि:, नास्ति स्मृतिहानि:, नास्ति समाविहानि:, नास्ति प्रज्ञा- 
हानि:, नास्ति विमुक्तिज्ञानदर्शनहानि: ।' महाव्युत्पत्ति में भी इनका अल्प-भेद के साय 
उल्लेख है। निर्देश का क्रम भिन्न है, एवं नास्ति द्रवता' के स्थान पर 'नास्ति मुपित- 
स्मृतिता' है, तथा नास्त्यव्याकृतमन: के स्थान पर नास्त्यसमाहितचित्तम्‌' है। 
महावस्तु, तथा पालि अभिधानप्पदीपिका एवं जिनालल्‍ूंकार में भी सदृश आवेणिकसूचियाँ 
दी गयी है । माहायानिक बोधिसत्त्वभूमि में आवेणिक १४० कहे गये है---३२ लक्षण, 
<० अनुलक्षण, ४ सर्वाकारविशुद्धि, १० बल, ४ वैशारद्य, ३ स्मृत्युपस्थान, ३ आरक्षण, 
महाकरुणा, असम्प्रमोष धर्मता, वासना-समुद्धात, तथा सर्वाकार-वर-ज्ञान । यह विचार- 
णीय है कि इस सूची में रूप-काय' के छक्षण भी आवेणिक-धर्मों में संगृहीत हैं । शेष 
सूचियों में केवल धर्म-काय' के ही लक्षण परिगणित हैँ । 
दस बल--तथागत के दस बलों के पटिसस्मिदासग्ग और विभज्भ में, तथा महा- 
वस्तु में प्राचीन उल्लेख मिलते हैं । महाव्युत्पत्ति में इनकी सूची इस प्रकार दी हुई है-- 
स्थानास्थानज्ञानवल, कर्मविपाकज्ञानवल, नानाधिमुक्तिज्ञानवल, नानाधातुज्ञानवलू, 
इन्द्रियपराप रज्ञानवल, सर्वत्रगामिनी-प्रतिपज्ज्ञानवछ, स्वे-ध्यान-विमोक्ष-समाधि- 
समापत्ति-संक्लेश-व्यवदान-व्युत्यान-ज्ञान-वल, पूर्वनिवासानुस्मृतिन्ञानवलून, व्यत्युप- 


<-स्फुटार्था, पृु० ४-५ ॥ 
९-स्फूटार्या, वहीं । है 
१०-बवही, पृ० ६४०-४१॥ ० 


३४६ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


पत्तिज्ञानवल, आस्रवक्षयज्ञाननल । कुछ क्रम-भेद से यही कोश में कहा गया है।-- 
यशोमित्र ने इस प्रसंग में एक प्राचीन सूत्र का विस्तृत उद्धरण दिया है । यह स्मरणीय 
है कि महावग्ग में बुद्ध को दशबलू' कहा है। संयुत्तनिकाय में एक संयुत्त ही दसबल 
संयुत्त! कहा गया है। स्थानास्थानज्ञानवलू का अर्थ है--सम्भव और असम्भव का 
ज्ञान। यह विषयभेद से दशविध है । इसके दस विषय इस प्रकार हँ---चित्तसम्प्रयुक्त- 
कामधातुक-संस्कृत-धर्म,चित्त-सम्प्रयुक्त-रूप-धातुक---,--अरूप--..---अनाख्व---; 
चित्त-विप्रयुक्त-कामधातुक---,.. चित्तविप्रयुक्त-रूपधातुक---, --अरूप---.. -- 
अनाखव---. कुशलासंस्कृत, अव्याकृतासंस्क्ृत । कर्म और कर्म-फल का ज्ञान अष्टविध 
है। नानाधिमुक्तिज्ञान से तात्पर्य विभिन्न सत्त्वों की विविध रुचि एवं अभीप्सा के ज्ञान 
से है। इस प्रसंग में धातु' का अर्थ है---पूर्वाभ्यासवासनासमुदागत: आशय: अर्थात्‌ 
पूर्व अभ्यास से उत्पादित स्वभाव। बुद्ध सत्त्वों के विविध वासनात्मक स्वभाव को 
जानते हैं। इन्द्रियपरापरज्ञान का अर्थ है नाना सत्त्वों की श्रद्धा, वीय॑ और इन्द्रियों 
की समर्थता अथवा असमर्थता का बोध | सर्वेत्रगामिनी प्रतिपदाएँ निरयादिगामिनी 
हैं। ध्यान चार हैं, विमोक्ष आठ, समाधि तीन, समापत्ति असंज्ञि० और निरोध तथा 
नौ अनुपुर्व विहारसमापत्तियाँ हैं । पूर्वनिवास तथा व्युत्युपपाद का ज्ञान संवृत्तिज्ञान है। 
ये दसवल चैतसिक हैं। इनके अनुरूप बुद्ध का शरी र-बल भी विपुल अथवा अप्रमाण 
है, यह कायिक बल स्प्रष्टव्य आयतन के अन्तर्गत है। इसका प्रमाण विविध रूप से 
निर्धारित किया गया है। एक मत से बुद्ध का कायिक वलू एक नारायण' के समान है । 
एक प्राकृतहस्ती से दस गूना वल गन्धहस्ती में होता है, उससे दसगुना महानग्न में, 
महानग्न से दस गुना प्रस्कन्दी में, प्रस्कनदी से वराज् में, बराज् से चाणूर और चाणूर 
से नारायण में । एक अन्य मत से दस चाणूर केवल अरधधनारायण के बरावर होते हैं। 
मतान्तर से बुद्धकाय की १८ सन्धियों में से प्रत्येक में इतना बल है। बुद्ध के शरीर 
की अस्थि सन्धियाँ नागग्रन्थि' अथवा नागपाश' कही जाती हैं। प्रत्येक बुद्ध की 
देह में शद्धुछा-सन्धियाँ होती हैं, चक्रवर्ती की शझकुसन्धियाँ होती हैं। दार्ष्टान्तिक 
आचार के मत से बुद्ध का कायवल भी उनके मानस बल के समान अनन्त है। इस 
काय-बल को महाभूत-विशेष अथवा भौतिक कहा गया है। किन्तु यह भौतिक 


११-कोश, ७.२८-२९३१ » 
१२-र्फुटार्था, पृ० ६४१॥ 


॥। 


बुद्ध और बोधिसत्त्व का रूपान्तर ३४७ 


(अथवा उपादाय रूप) प्रसिद्ध सप्तविध भौतिकों से अपने इलष्णत्व आदि के कारण 
विलक्षण है। 

चार वेश्ञारद्य--तथागत के चार वैज्ञारद्य इस प्रकार है--(१) सर्व-धर्मा 
भिसम्बोधिवैशारद्य, (२) सर्वास्रवक्षयज्ञानवैज्ञातय, (३) अन्तरायिकधर्मव्याकरण 
वेशारद्य, (४) नैर्माणिक प्रतिपदृव्याकरण वैज्ञारद्य । इनमें पहला वैशारद्य 
स्थानास्थानज्ञाननल से सम्बन्ध रखता है, दूसरा आख्वक्षयज्ञानबल से, तीसरा 
कमंविपाकज्ञानबल से, तथा चौथा सर्वत्रगामिनीग्रतिपज्ञ्ञानवल से। 

वैशारद्य के अर्थ हैं “निर्भयता' अथवा भरोसा। निर्भयता हि वैशारद्यम्‌!। 
बैभाषिकों के मत से इन ज्ञानों से निर्भय होते हैं', अतएव ज्ञान ही वैशारद्य हैं । वसुबन्धु 
के मत से 'ज्ञानकृतं तु वैशारद्यं न ज्ञानमेवेति ।' ज्ञानरूप चैतसिक- धर्म भयरूप चैत- 
सिक धम का प्रतिपक्षभूत है। ज्ञान हेतु है, निभयता फल। अतः दोनों भिन्न हैं। 

स्मृत्यपस्थान स्मृतिसम्प्रज्ञानात्मक हैं। सूत्र के अनुसार स्मृत्युपस्थान तीन हैं--- 
शुश्रूपमाण शिष्यों को उपदेश देते हुए बुद्ध को नन्दि, सौमनस्य अथवा चित्त का उत्प्लव 
नहीं होता; अशुश्रूषमाण शिष्यों को उपदेश देने में उन्हें अक्षान्ति, अप्रत्यय अथवा 
चित्त की अनभिराद्धि नहीं होती, शुश्रुषु और अशश्रूषु शिष्यों की मिश्र-परिषद्‌ में भी 
वे उपेक्षक और स्मृतिमान्‌ रहते हैं। इस प्रकार की उपेक्षा अंशत: बुद्ध के श्रावकों 
में भी होते हुए भी मानना होगा कि झुश्रूषा के विषय में नन्दि-द्ेष का सवासन- 
प्रहाण बुद्ध के लिए ही सम्भव है। 

समहाकरुणा--बुद्ध की महाकरुणा साधारण श्रावक की करुणा से विभिन्न है। 
महाकरुणा संवृत्ति की प्रज्ञा है, करुणा अद्वेष है। पुण्य और ज्ञान के महान्‌ सम्भार से 
महाकरुणा का समुदागम होता है। तीन दुःखताओं को महाकरुणा लक्षित करती है, 
करुणा केवल दुःखदुःखता को ही आकारित करती है। तीनों धातुओं के सत्व महा- 
करुणा के आलम्बन हैं। यह स्मरणीय है कि वसुमित्र के अनुसार सर्वास्तिवादियों के 
मत से बुद्ध की करुणा का आलम्बन सत्त्व' नहीं होते क्योंकि वे स्कन्ध-सन्ततियों 
पर आरोप-मात्र हैं। महाकरुणा सव सत्त्वों के हित-सुख में समत्व-पूर्वक व्यापृत है एवं 
समस्त अन्य करुणा से अधिमात्र है। प्रज्ञास्वभाव होने के कारण ही महाकरुणा संस्कार- 
दुःखताकार एवं तीक्ष्णतर हैं। 

करुणा अद्वेष है, महाकरुणा अमोह। करुणा दुःख का एक आकार ग्रहण करती 


३३-कोशद, ७.३३ ॥ > 
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है, महाकरुणा तीन । करुणा कुछ लोगों को आलम्बन बनाती है, महाकरुणा सब को॥ 
करुणा की भूमि ध्यानचतुप्टय है, महाकरुणा की चतुर्थव्यान। करुणा पृथग्जन, 
श्रावक एवं प्रत्येक बुद्धों में आश्रय पाती है, महाकरुणा वुद्ध में। करुणा कामधातु 
विषयक वेराग्य से उत्पन्न होती है, महाकरुणा भवाग्रविषयक वैराग्य से । करुणा 
परित्राण नहीं करती, महाकरुणा परित्राण करती है । करुणया श्रावकादय: करुणायन्त 
एवं केवलम्‌ अनुग्ल्यायन्त्येवेत्यथं: ॥ न संसारभयात्‌ परित्रायन्ते ।/ करुणा केवल 
दुःखितों की ओर अभि-मुख है, महाकरुणा सव की ओर। 

बुद्ध केवल जम्बूद्वीप में ही हो सकते हैं। अनेक बुद्धों की सत्ता हीनयान-सम्मत 
थी। सर्वास्तिवादी विभिन्न व॒द्धों की नाना क्षेत्रों में समकालिक सत्ता भी स्वीकार 
करते थे। विभाषा के अनुसार समस्त ब॒द्धों की संख्या गंगा-तीर के सेकत-कणों से भी 
अधिक है। सब बुद्धों की सम्भार, धर्मकाय, जाति और शरीर के प्रमाण आदि में समता 
नहीं है। स्थविरवादी भी शरीर, आयु एंव प्रभा में बुद्धों की वैमात्रता अथवा भेद 
स्वीकार करते थे। 

यशोमित्र के अनुसार अनाख्रवधर्मंसम्भार-सन्तानो धर्मकाय: आश्रयपरिवृत्तिवाँ । 
आश्रय-परिवृत्ति का अर्थ है नाम-रूप का परिवतंन अर्थात्‌ विशुद्ध नव-निर्माण। बोधि- 
कारक अशैक्ष धर्म ही वुद्ध का धर्मकाय है। इन धर्मों में क्षयज्ञान, अनुत्पाद-ज्ञान, 
सम्यग्दृष्टि तथा उनके परिवारभूत पाँच अनाख्रव स्कन्ध संगृहीत हैं । बुद्ध की धर्मकाय 
ही शरण्य है। वुद्ध की रूप-काय अन्ततः वोधिसत्त्व की रूप-काय से अभिन्न है। यह 
लक्षणों और अनुव्य>जनों से युक्त, नारायण-वलू से समन्वित, आभ्यन्तर अवलोकन 
में वद्असारास्थिशरी रतासम्पद्‌ से सम्पन्न, तथा वहिर्धा अवलोकन में रश्मि-प्रभास्वर है। 

यह स्पष्ट है कि सर्वास्तिवादी मत में बुद्ध को अद्भुत शक्तिशाली विलक्षण पुरुष 
स्वीकार किया गया है जिसकी देह भौतिक है, चित्त सर्वज्ञ | बुद्ध महाकारुणिक हैं 
और उनके प्रति भक्ति स्वाभाविक है। 

सहासांघिक मत--महासांधिकों में बुद्ध की रूप-काय को अनन्त और अनाख्रव 
माना जाता था। अनेक कल्पों में पुण्य के प्रभाव से उन्हें यह शरीर प्राप्त हुआ था। 
परमार्थ के अनुसार यह अनन्तता त्रिविध है--आकार-कृत, संख्या-कृत, एवं हेतु-कृत ।* 
बुद्ध बड़े-छोटे नाना आकारों में, एवं यथेप्ट संख्या के शरीरों में प्रकट होते हैं 
तथा असंख्य कुशलू-मलों से उत्पादित धर्मों स उनकी काय घटित है। लोक में दृश्य 


१४-तु ०--कोश, ३.९६॥ 
१५-बारो, पुर्व, पु० ५९॥ ५ 
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उनकी काय वास्तबिक न होकर केवल निर्माण-काय है । उनकी वास्तविक रूप-काय 
अमर है और उनकी आयु अनन्त । अनन्त करुणा को चरितार्थ करने के लिए अनन्त 
आयु चाहिए ही । जन्म, बोधि, निर्वाण आदि की विभिन्न छीलाओं को बुद्ध 
निर्माण अथवा मायिक सृष्टि की तरह प्रदर्शित करते हैं। वस्तुतः वे अपनी पूर्व- 
जन्माजित सम्भोग-काय' में स्थित रहते हैं। यह स्मरणीय है कि सम्भोग-कार्य' 
का उल्लेख वसुमित्र में न होकर उसकी परवर्ती व्याख्या में उपलब्ध होता है। बुद्ध 
नित्य समाधिस्थ हैं। एक ही क्षण में उनका चित्त सब कुछ जान सकता है। उनके 
क्षय-ज्ञान और अनुत्पाद-ज्ञान के प्रवाह में कोई विच्छेद नहीं होता। बुद्ध सब दिलज्ञाओं 
में स्थित और सव द्रव्यों में विद्यमान हैं। विना कुछ कहे ही वे धर्म-देशना करते हैं । 
महासांघिक मत में बुद्ध लोकोत्तर घोषित किये गये हैं, क्योंकि वे अनाख्रव 
और अमर हैं। उनकी एक मायिक निर्माणकाय है, एक वास्तविक रूप-काय जो 
माहायानिक सम्भोग-काय से तुलनीय है। रूप -काय का अर्थ यहाँ सर्वंथा विलक्षण 
है। बुद्ध की सिद्धि तथा विशुद्धि उन्हें महादेवोपम बना देती है। वुद्ध की रूपकाय 
विपाकजन्य थी अथवा नहीं, इस पर हीनयानी सम्प्रदायों में मत-भेद था। सर्वास्ति- 
बादियों में उसे विपाकज माना जाता था जैसा कि विभाषा, कोश और व्याख्या से स्पप्ट 
है'*। देवदत्त-कुत संघर्भेद तथा वुद्ध-लोहितोत्पाद को शाक्य-मुनि के पूर्वे-कर्म का विपाक 
बताया गया है। मिलिन्दपञह में एक विलक्षण मत की उद्भावना की गयी है । पूर्व- 
कर्म के अतिरिक्त अनेक अन्य कारणों से भी तात्कालिक भोग का बहुधा प्रादुर्भाव 
होता है। इन्हीं वाह्मय एवं आगन्तुक कारणों से बुद्ध के रोग, क्षत आदि उत्पन्न हुए थे। 
यह स्मरणीय है कि इस मत का बीज प्राचीन है एवं आगमों में उपलब्ध होता है । 
महासांधिक बुद्ध एवं बोधिसत्त्व को उपपादुक' मानते थे, सर्वास्तिवादी जरायुज। 
“उपपादुक', औपपादुक', औपपातिक', अथवा उपपत्तिक' सत्त्वों की बौद्ध साहित्य 
में अनेकत्र चर्चा उपलब्ध होती है। जो सत्त्व सक्ृत्‌ उत्पन्न होते हैँ, जिनकी इन्द्रियाँ 
अविकल और अहीन है और जो सर्व अंग-प्रत्यंग से उपेत हैं, इन्हें उपपादुक कहते हैं 
क्योंकि वह उपपादन-कर्म में प्रवीण हैं,क्योंकि वह सकृत्(कलिलादि अनुक्रम से नहीं,शु क्र 
शोणित उपादान के बिना) उत्पन्न होते हैँ । देव, नारक, अन्तराभव ऐसे सत्त्व है । 


१६-द्र ० दत्त, महायान , पु>० १०९॥ 
१७-मिलिन्द, पु० १३७-४० । 
१८-कोश, ३, पृु० २७-२८ । गि 
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सर्वास्तिवादियों के अनुसार चरमभविक बोधिसत्त्व को उपपत्तिवशित्व प्राप्त होता है, 
किन्तु तब भी वह जरायुजोपपत्ति पसन्द करते हैं । इसके दो कारणों का निर्देश किया 
गया है। यह देखकर कि मनुष्य होकर भी बोधिसत्व ने सिद्धि प्राप्त की है, मनुष्यों 
का उत्साह बढ़ता है। यदि बोधिसत्त्वों की जरायुजोपपत्ति न होती तो लोगों को उनके 
कुल का ज्ञान न होता और वे कहते यह मायावी कौन है, देव या पिशाच ? ” वैसे भी 
अन्य तीथिक तथागत को मायावी वताते हैं । दूसरे, बोधिसत्त्व जरायुजयोनि से इसलिए 
उत्पन्न होते हैं कि निर्वाण के अनन्तर उनकी शरीर-धातु का अवस्थापन हो सके । इन 
शरीर-धातुओं की पूजा से हजारों मनुप्य तथा अन्य सत्व स्वर्गापवर्ग का लाभ करते 
हैं । यह स्मरणीय है कि औपपादुक सत्त्वों का शरीर वाह्य बीज के अभाव से मृत्यु के 
यरचात्‌ निरवशेष लुप्त हो जाता है। 

संक्षे पतः यह कहा जा सकता है कि सभी हीनयानी यह मानते थे कि साधकों की 
तीन कोटियाँ हैं--श्रावक, प्रत्येक-बुद्ध, तथा बोधिसत्त्व। श्रावक पुण्यात्मा पुरुष हैं 
जो बुद्ध का उपदेश प्राप्त कर अहंत्त्व तक प्रगति करते हैं। प्रत्येक बुद्ध बोधि प्राप्त 
करते हैं, किन्तु वे न शिष्य होते हैँ, न गुरु। बोधिसत्त्व अनेक जन्मों में अजित पुण्य 
और ज्ञान के सहारे अपनी परमभविक विद्धिष्ट रूप-काय प्राप्त करते हैं तथा सम्यक्‌ 
सम्बुद्ध हो कर अपने विलक्षण ज्ञान, बल, महाकरुणा आदि के द्वारा अहंत्‌ और प्रत्येक- 
युद्ध से विशिष्ट होते हैं। स्थविरवादी और सर्वास्तिवादी बुद्ध की एक मनुष्योचित्त, 
जरायुज और विपाकज रूप-काय' अथवा भौतिक देह मानते थे तथा उसके अतिरिक्त 
एक घधर्म-काय' जो कि तथागत की उपदेश-राशि अथवा उनके विश्ुद्ध गुणों का नाम था। 
महासांधिक बुद्ध और बोधिसत्व को सर्वथा लोकोत्तर उपपादुक एवं अधिष्ठानऋद्धि 
सम्पन्न मानते थे और उनकी लछोक-दृष्टि देह को मायिक अथवा “निर्मित! तथा उनकी 
वास्तविक 'रूप-काय' को माहायानिक सम्भोग-काय” के सदृश अनन्त और अमर 
मानते थे। 

महासांधिक 'रूप-काय' पूर्वे-पुण्यों का परिणाम, अत्यन्त विशुद्ध, अनन्त प्रभामय, 
तथा आधिष्ठानिक ऋद्धि के द्वारा यथेष्ट स्थान पर यथेष्ट रूप-धारण में समर्थ है। 
यही माहायानिक सम्भोग-काय' का पूर्व-रूप है। रूलितविस्तर, सद्धमंपुण्डरीक आदि 
सूत्रों में इसका नामत: उल्लेख नहीं है, किन्तु बुद्ध-फाय की समस्त छोक-धातुओंको 
आलोकित करनेवाली प्रभास्वरता का इनमें वहुधा वर्णन किया गया है। महासांधिक 
“निर्माणकाय' का महायान में स्वेथा स्वीकार कर लिया गया है । घर्म-काय! 


का 'धर्म' के साथ महायान में पुनर्थ्याख्यान हुआ । धर्मंता' या परमार्थ को ही अन्ततः 
*स्वाभाविक-काय' अथवा धर्म-काय कहा ग्रया । 
हि 
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महायान-सूत्र और शास्त्र 

सद्धमंपुण्डरीक के तथागतायुष्प्रमाण' नाम के पन्द्रहवें परिवर्त में तथागत बोधि- 
सत्त्वों से कहते हैं--- तेन हि कुलपुत्रा: शुणुष्वमिदमेवरूपं ममराधिष्ठानवलाधानं यदयं 
कुलपुत्रा: सदेवमानृषासुरो लोक एवं संजानीते | साम्प्रतं भगवता शाक्यमुनिना 
तथागतेन शाक्यकुलादभिनिष्क्रम्य गया ह्ये महानगरे बोधिमण्डवराग्रगतेनानुत्तरा 
सम्यक्सम्बोधिरभिसम्बुद्धेति । नैवं द्रष्टव्यमू। अपि तु खल पुनः कुलपुत्रावहनि मम 
कल्पकोटिननयुतशतसहस्राप्यनुत्तरां सम्यक्सम्बोधिमभिसम्बुद्धस्य--यतः प्रभृत्यहं 
कुलपुत्रा अस्या सहायां लोकधातौ सत्वानां धर्म देशयाम्यन्येषु च लोकधातुकोटिनयुत- 
शतसहस्रेष। ये च मया कुलपुत्रा अत्रान्तरा तथागता अहन्‍्त: सम्यक्सम्बुद्धा: परि- 
कीतिता: दीपंकरतथागतप्रभृतयस्तेषां च॒ तथागतानामहँतां सम्यक्सम्बुद्धानां परि- 
निर्वाणानि मयैव तानि कुलपुत्रा उपायकौशल्यधर्मदेशनाभिनिर्हारनिभितानि । ताव- 
च्चिराभिसम्बुद्धो परिमितायुष्प्रमाणस्तथागतः: सदा स्थित: । अपरिनिवुतस्तथागतः 
परिनिर्वाणमादर्शयति वैनेयवशेन' |”! 

अर्थात्‌ असंख्य कल्प पहले ही बुद्ध ने बुद्धत्व प्राप्त कर लिया था। उनकी आयु 
अपरिमित है तथा उन्होंने वस्तुत: अभी परिनिर्वाण में प्रवेश नहीं किया है। अथवा 
यह कहा जाय कि उन्होंने संसार और परिनिर्वाण के भेद से व्यतीत सत्य का साक्षात्कार 
किया है। तथापि वे नानाझूपों में प्रकट होकर लोक-हित के लिए उपदेश करते हैं। 
यह मत पूर्वोक्त महासांघिक मत का अनुवाद-सा प्रतीत होता है। 'एतादूशं ज्ञानबल 
ममेदं प्रभास्वरं यस्य न कश्चिदन्त: आयुशच मे दीर्घमनन्तकल्पं समुपार्जितं पूर्व चरित्व 
चर्याम्‌ / ॥ 

सुवर्णप्रभास-सूत्र में भी कहा गया है कि अर्चा के लिए बुद्ध के शरीर की सरसों भर 
भी धातु प्राप्त नहीं हो सकती क्योंकि उनकी देह मानव-देह नहीं है। बुद्ध की केवल 
धर्म-काय वास्तविक है, लोक-समक्ष प्रकाशित उनका शरीर निर्माण-काय है। यह 
स्मरणीय है कि सुवर्णप्रभास के इरचिग के अनुवाद में तथा उद्दगुरी अनुवाद में तीनों 
कायों पर एक अध्याय उपलब्ध होता है । 


१९-सद्धमंपुण्डरीक (कलकत्ता, १९५३), पृ० २०६-७। 

२०-वबहाँ, पृु० २१३ ॥ 

२१-दे०--ऊपर । 

२३२-त्रिकाय पर द्र०--नोबेल, सुवर्ण प्रभासोत्तमुसुत्र, (लाइदेन, १९५८), जि० 
१, पृ० ४१ प्र०। 
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पहले कहा जा चुका है कि प्रज्ञापारमिता-सूत्रों में प्राचीनतम अष्टसाहखिका 
चध्ज्ञापारमिता है। इसमें केवल रूप-काय तथा धर्म-काय का उल्लेख मिलता है। 
रूप-काय पूर्व-कर्म का विपाक है, किन्तु विशिष्ट-गुण-शाल्ली है। नागार्जुन के प्रज्ञा- 
पारमिता शास्त्र में भी दो कायों का उल्लेख है। रूप-काय मानव-काय है जो शाक्य- 
कुल में उत्पन्न हुई थी। धर्म-काय का आविर्भाव राजगृह में हुआ था। चीनी परि- 
निर्वाणसूत्र या सन्धिनिर्मोचन सूत्र में नागार्जुन की प्रदर्शित दिशा का ही अनुसरण किया 
गया है। यह सम्भव है कि नागार्जुन के सत्य-द्वय' की दृष्टि से रूप-काय और सम्भोग- 
काय का भेद अनुल्लेख्य है। पञचविद्यतिसाहल्लिका प्रज्ञापारसिता के आधार पर उसके 
विशद प्रतिपादन के लिए अभिसमयालडःकारकारिका' की रचना हुईं थी। पीछे 
पञ्चविशति-साहस्निका स्वयं इन कारिकाओं के अनुसार संशोधित” की गयी | यह 
संशोधित संस्करण ही इस समय संस्कृत में उपलब्ध होता है। इसमें बुद्ध की अनन्त 
ज्योतिर्मय देह का आसेचनक आत्मभाव' के नाम से वर्णन किया गया है। पञ्चविश्वति- : 
साहखिका में साम्भोगिक-काय” का पीछे संयोजित उल्लेख प्राप्त होता है। इसके 
अनुसार वोधिसत्त्व बोधि के अनन्तर व्यञ्जनानुव्यञ्जन-युक्त भास्वरकाय के सहारे 
वोधिसत्त्वों को महायान का उपदेश देते हैं जिससे उनकी धर्म में अभिरुचि हो। यही 
सम्भोग-काय है। 

मैत्रेयनाथ की अभिसमयालंकारकारिका में चार कायों का वर्णन है--स्वाभाविक- 
काय जो पारमाथिक है, धर्म-काय जो बुद्धोंकी अपने लिए काय है, सम्भोग-काय जो 
समुन्नत वोधिसत्वों के उपदेश के लिए है, तथा निर्माण-काय जो श्रावकों के उपदेश के 
लिए है । इनमें पिछली तीन काय सांवृत हैं। वोधिसत्व की समस्त चर्या निर्माण- 
काय के द्वारा सम्पन्न होती है। यह निर्माण-काय वस्तुत: धर्म-काय से भिन्न नहीं है। 

लंकावतार सूत्र में धर्मता बुद्ध, निष्यन्दबुद्ध, तथा निर्माणबुद्ध का उल्लेख प्राप्त 
होता है *। यहाँ कहा गया है कि चित्तमात्रता का बोध होने पर निर्माणकाय का छाभ 
होता है। निर्माणकाय कर्म-प्रभव नहीं है और न उसमें क्रिया अथवा संस्कार हैं । 
निर्माणकाय वल, अभिना, एवं वशित्व से युक्त है। निर्माणकाय के द्वारा ही बुद्ध देशना- 
रूप तथागत-कत्य सम्पादित करते हैं। इस निर्माणकाय की योगि-गण-प्रसिद्ध निर्माण- 
वित्त से तुलना करनी चाहिए। निर्माणचित्तान्यस्मितामात्रात्‌' इस योग-सूत्र पर 


२३-द०--पू्से, सिद्धि, जि० २, पु० ७८४-८५। 
२४-अभिसमयालंकारालोक, पू० ५२३ प्र०।॥ 
२५-लंकावतार, पृ० २८, ३४, ५७ ॥ 


डर 


! बुद्ध और बोधिसरत्त्व का रूपान्तर रे५३ 


व्यास-भाष्य में कहा गया है--अस्मितामात्र चित्तकारणमुपादाय निर्माणचित्तानि 
करोति ततः सचित्तानि भवन्ति ।/ इसके विवरण में तत्त्ववैज्ञारदी में उद्धत पुराण- 
वाक्य दर्शनीय है-- एकस्तु प्रभुशवत्या वे वहुधा भवतीश्वर: । भूत्वा यस्मात्तु बहुधा 
भवत्येक: पुनस्तत: ॥॥ तस्माच्च मनसों भेदा जायन्ते चैत एवं हि | एकथा स द्विघा 
चैव त्रिधा च बहुधा पुनः ॥ योगीश्वर: शरीराणि करोति विकरोति च। प्राप्तुयाद्विप- 
यान्‌ कैश्चित्कैरिचदुग्नं तपश्चरेत्‌ ॥ संहरेच्च पुनस्तानि सूर्यो रश्मिगणानिव ॥ सांख्य- 
परम्परा के अनुसार निर्माणचित्त के अधिप्ठान के द्वारा ही कपिल ने ज्ञान का उपदेश 
किया। वातिककार ने विष्णू आदि के अंशावतारों को निर्माणचित्त कहा है। योग- 
शास्त्र में पाँच प्रकार के निर्माण-चित्तों का उल्लेख है जिनमें ध्यानजन्य निर्माण-चित्त 
कर्माशयहीन होते हैँ। सम्भोगकाय के स्थान पर लंकावतार में निष्यन्दबुद्ध अथवा 
धर्मंतानिप्यन्द बुद्ध का उल्लेख है। इस देह का उपयोग परिकल्पित लक्षण तथा परतस्त्र- 
लक्षण के उपदेश में होता है। सव पदार्थों की स्वप्नवत्ता समझाने तथा प्रज्ञापारमिता 
अथवा सद्धर्मपुण्डरीक के उपदेश के लिए वुद्ध इस देह का आश्रय करते हैं। इस उल्लेख 
से निप्यन्दवुद्ध का ज्योतिर्मय, आसेचनक काय से सम्बन्ध स्पष्ट हो जाता है। इस देह 
को 'विपाकज' माना जाता है। वोधिसत्त्वों के पूर्व पुण्यों से यह अजित है। इसी कारण 
इसका नाम सम्भोगकाय प्रसिद्ध हुआ। महायानसूत्रालंकार के अनुसार वुद्ध-काब 
त्रिविध है। स्वाभाविकधर्म-काय आश्रयपरावृत्तिलक्षण है। साम्भोगिक (काय) 
जिससे (बुद्ध) परिषद-मण्डलों में धर्म-सम्भोग करते हैं। नैर्माणिक जिस निर्माण से 
(बुद्ध) सत्त्व-हित करते हैं। इनमें साम्भोगिक (काय) सब लोक-धातुओं में परिषद्‌- 
मण्डल, बुद्ध-क्षेत्र, नाम, शरीर और घर्मसम्भोग-क्रिया के द्वारा विभिन्न है। स्वाभाविक 
(काय) सव बुद्धों की निविशेषक होने के कारण सम है, दुल्ञेंय होने के कारण सूक्ष्म 
है, तथा साम्भोगिक-काय से सम्बद्ध होकर सम्भोग-विमुत्व एवं यथेप्ट भोग-दर्शन में 
हेतु है। नैर्माणिक-काय बुद्धनिर्मित है तथा उसके अग्रमेय-प्रभेद है। साम्भोगिक 
स्वार्थसम्पत्तिलक्षण है, नैर्माणिक परार्थसम्पत्तिकक्षण । इस प्रकार स्वार्थ और परार्थ 
दोनों का सम्पन्न होना यथाक्रम साम्भोगिक और नैर्माणिक कायों में प्रतिष्ठित है। 
निर्माण-काय वीणा-वादन आदि शिल्प, जन्म (परिग्रह), सम्बोधि निर्वाण आदि के 
प्रदर्शन के द्वारा शिप्यों को मुक्त करने का महान्‌ उपाय है। इन तीन कायों से बुद्धों 
का सर्व-काय-संग्रह मानना चाहिए। इनसे स्वार्थ, परा्थ और उनका आश्रय निदर्शित 
हो जाता है। ये तीनों काय आश्रय, आशय और कर्म से निविशेष हैं। धर्म धातु से 
अभिन्न होने के कारण उनका आश्रय समान है। पृथरू्‌ वुद्धाशय का अभाव है। कर्म 
तीनों के साधारण हूँ। इन तीन काबों में तीन प्रकार की चित्यता समझनी चाहिए 
श्र श्र 
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जिसके कारण तथागत नित्य-काय कहलाते हैं। स्वाभाविक काय की स्वभाव से नित्य 
होने के कारण प्रकृति से नित्यता है, साम्भोगिक की धर्मे-सम्भोग के अविच्छेद के कारण 
अखंसनतः (अच्यूतितः) नित्यता है, नैर्माणिक की अन्तर्व्यंय में पुन:-पुनः निर्मिति दुष्ट 
होने के कारण प्रवन्ध-नित्यता है । 

विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि में वसुबन्ध्‌ का कहना है -..-स एवानाख्रवोधातुरचिन्त्य: 
कुशलो भव: । सुखो विमुक्तिकायोझसौ धर्मारिव्योध्यं महामुने: ॥ धर्मकाय अनाख्रव 
धातु है, अचिन्त्य, कुशल श्रुव, सुख, विमुक्तिकाय । यह परिनिष्ठित और अनाखव- 
घातु आश्रयपरावृत्ति का फल है। बोधिसत्त्व के बुद्ध बनने में अनित्य और साख्रव 
स्कन्धों की परावृत्ति होकर प्रबन्धनित्य, अनाख्रव स्कन्धों की प्राप्ति होती है। यही 
तथागत की सुवर्ण-काय है। आश्रयस्थ परावृत्ति: सर्वसद्धूल्पवर्जिता। ज्ञानं लोकोत्तरं 
चैतद्धर्मकायों महामुने: ॥ काय त्रिविध अर्थ का संकेत करता है--स्वभाव, आश्रय, 
तथा सञ्चय | धर्मकाय में पाँच धर्म संगृहीत हैं--अनाख्रव धर्म-धातु तथा चार ज्ञान । 
स्वाभाविक-काय सब धर्मों का सम स्वभाव है, शान्त और प्रपञ्चातीत तथा अन्य कार्यों 
का आश्रय । इसे धर्म-काय भी कहा गया है। सम्भोग-काय द्विविध है---स्व-सम्भोग- 
काय तथा परसम्भोगकाय । स्व-सम्भोग-काय तीन असंख्येय कल्पों में अजित पुण्य और 
ज्ञान के सम्भार से निर्वेतित अनन्त भूत-गृण-सम्पन्न शुद्ध, नित्य और व्यापक रूप-काय 
है। सन्तति-रूप होने के कारण यह स्वाभाविक-काय से भिन्न है। यह विपुल धर्म- 
सुख का शाइवत भोग करती है। समता-ज्ञान में तथागत पर-सम्भोग-काय को दस 
भूमियों के बोधिसत्त्वों के लिए प्रकट करते हैं। यह विभूतियाँ प्रकाशित करती हैं, 
धर्म-चक्र प्रवतित करती हैं, और संशय-सूत्र छिन्न करती है कि वोधिसत्त्व धर्म-सुख का 
सम्भोग करें। हृत्यानुष्ठानज्ञान के मध्य में तथागत असंख्य और विविध निर्माण-काय 
प्रतिभासित करते हूँ । ये काय अलब्ध-भूमिक बोधिसत्त्व तथा दोनों यानों के पृथग्जनों 
को उनके आशय के अनुकूल धर्म-देशना से हित-सुख पहुँचाते हैं । 

दोनों ही सम्भोग-काय रूप-काय हैं । यह रूप अत्यन्त सूक्ष्म, विशुद्ध और सीमाहीन 
होते हुए भी सप्रतिघ है। दोनों कायों में वर्ण-रूप-संस्थान तथा शब्द है। किन्तु स्व- 
सम्भोग-काय में महापुरुष लक्षण नहीं है। परसम्भोगकाय में निर्माणकाय के समान 
चित्त अपना वास्तविक नहीं है। स्वसम्भोगकाय में चित्त, चैत्त, और रूप तीनों वास्तविक 


२६-सूत्रालंकार, पु० ४५-४६ । 


२७-दर०--लेवि, विज्ञप्तिशात्रतासिद्धि, पृ० ४३-४४, पूरे, सिद्धि, जि० २, 
पुृ० ६९६ प्र० । 


बुद्ध और बोधिसत्त्व का रूपान्तर ड्प५्‌ 


हैं। चैत्त यहाँ पर चार ज्ञान हैं--आदर्श-ज्ञात, समताज्नान, प्रत्यवेक्षणाज्ञान, तथा 
कृत्यानुप्ठानज्ञान | 
बोधिसत्त्व--हीनयान में और महायान में 

बोधिसत्व” शब्द का भावी वुद्ध' के लिए प्रयोग प्राचीन पालि साहित्य में, बहुत 
स्थानों पर उपलब्ध होता है। ऐसा प्रतीत होता है कि पहले इसका प्रयोग केवल सम्बोधि 
से पूर्व शाक्यमुनि को सूचित करने के लिए ही होता था। शाक्यमुनि के असंख्य पूर्व- 
जन्मों की जातक-साहित्य के द्वारा प्रसिद्धि होने पर बोधिसत्त्व-चरित भी विस्तृततर हो 
गया। साथ ही शाक्‍्यमुनि के अतिरिक्त अन्य अतीत बुद्धों की कल्पना के कारण सम्बोधि 
से पूर्व अवस्था में उनके लिए भी बोधिसत्त्व शब्द का प्रयोग हुआ। प्राचीन पालि 
सन्दर्भों में सात बुद्धों के नाम मिलते है---विपस्सी, सिखी, वेस्सभू, ककुसन्ध, कोनागमन, 
कस्सप, और गोतम । दीधनिकाय के महापदानुसुत्तन्त में इन बुद्धों के विषय में सूचना दी 
गयी है तथा उनके उत्पाद का समय और उनकी जाति, गोत्र, आयु, बोधि-वृक्ष, श्रावक- 
युग, श्रावक-सन्निपात, अग्र-उपस्थाता, माता-पिता तथा जन्म-स्थान का उल्लेख है। 
इसके अनन्तर विपस्सी बुद्ध का जीवन-चरित विस्तार से बताया गया है जो कि सभी 
मुख्य बातों में शाक्यमुनि के सदृश् है। यह कहा गया है कि सभी बुद्धों की जीवनी समान 
होती है, केवल विस्तर-भेद ही उनमें पाया जाता है। बुद्धों के जीवन की यह व्यापक 
समानता 'धम्मता' ("-धर्मता) कही गयी है। यह धर्मता है कि बोधिसत्त्व तुषित- 
लोक से च्यूत होकर स्मृति-सम्प्रजन्य युक्त अवस्था में ही मातृ-क्ृक्षि में प्रवेश करते 
हैं। अन्य निर्दिष्ट धर्मताएँ इस प्रकार हैं--बोधिसत्त्व के भातृ-कुक्षि में प्रवेश के समय 
समस्त लोकों में सहसा अनन्त प्रकाश फैल जाता है, चार देवपुत्र गर्भ में बोधिसत्त्व की 
रक्षा करते हैं। उस समय उनकी माता शील का पालन करती है, काम-राग से मुक्त 
होती है, और सब प्रकार से सुखी तथा नीरोग होती है। गर्भस्थ बोधिसत्व को उनकी 
माता स्पष्ट देख पाती है। बोधिसत्त्व के जन्म के सप्ताह के अनन्तर उनकी माता का 
देहान्त हो जाता है और वह तुषित-लोक में उत्पन्न होती है। बोधिसत्त्व का जन्म ठीक 
दस मास गर्भ में रहकर होता है तथा उनके प्रसव के समय उनकी माता खड़ी रहती है। 
प्रसव के अनन्तर बोधिसत्त्व का पहले देवता और पीछे मनुष्य प्रतिग्रहण करते हैं। नव- 
जात बोधिसत्त्व को चार देवपुत्र उनकी माता के सामने स्थापित करते हैं। जब बोधि- 
सत्त्व का जन्म होता है उन पर और उनकी माता प्र अन्तरिक्ष से दो उदक-धाराएँ 


२८-पूसें, सिद्धि, जि० २, पृ० ७०५ प्र०। 
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गिरती हँ--एक शीत और एक उप्ण। तत्काल उत्पन्न वोधिसत्त्व सात पग घरते हैं 
तथा वाग्‌ उच्चारित करते हैं मैं लोक में श्रेष्ठ हूँ, यह अन्तिम जन्म है, अब पुनर्भव नहीं 
होगा । उनके जन्म के समय पुनः अनन्त ज्योति प्रकट होती है। खुददकनिकाय के 
अन्तर्गत वुद्धवंस में शाक्यमुनि के पूर्व चौबीस बुद्धों का वर्णन किया गया है। नये नाम 
इस प्रकार हैं--दीपंकर, कोण्डझज, मंगल, सुमन, रेवत, सोभित, अनोमदस्सी, पदुम, 
नारद, पदुमुत्तर, समेध, सुजात, पियदस्सी, अत्थदस्सी, धम्मदस्सी, सिद्धत्थ, तिस्स 
और फुस्स। 


वुद्धधोप की जातकट्ठवण्णना की निदानकथा में बोधिसत्त्व की चर्या का वर्णन 
उस समय से किया गया है जब सुमेध ब्राह्मण ने दीपंकर बुद्ध के युग में बुद्धत्व के लिए 
संकल्प (अभिनीहार) किया। बुद्धत्व का संकल्प सिद्ध होने के लिए आठ वातों की 
आवश्यकता होती है--मनुप्यत्व, पुरुपत्व, हेतु, शास्तृदर्शन, प्रन्नज्या, गृण-सम्पत्ति, 
अधिकार तथा छन्द । नाना जन्मों में दस पारमिताओं की भावना के द्वारा ही यह 
संकल्प चरितार्थ होता है। पालि पारमी” भाव-वाचक है और उसके अथं हैं परमत्व', 
श्रेष्ठय, पूर्णत्व । इस अर्थ में पारमी' शब्द का प्रयोग प्राचीन सन्दर्भों में भी उपलब्ध 
होता है। जातकादि साहित्य में दस पारमियों' (--दस पारमिताएँ ) का वर्णन मिलता 
है। ये दस पारमिता इस प्रकार हैं---दान-पारमी, सील, नेक्खम्भ, पठ्जा, विरिय, 
खन्ति, सच्च, अधिट्ठान, मेत्ता, उपेखा। ये ही हृदय में प्रतिष्ठित व्‌ द्धकारक धर्म हैं। 
खुदकनिकाय के अन्तर्गत चरियापिटक के ३५ जातकों में पारमिताओं की भावना ही 
उदाहत है। 

सर्वास्तिवादी अभिधर्मकोश के अनुसार बोधिसत्त्व-सऊज्ञा उस समय से होती है 
जब से ३२ महापुरुपलक्षणों के निवर्तक कर्म का करना प्रारम्भ होता है। तव से बोधि- 
सत्व सदा उच्चकुल में उत्पन्न होता है, पूर्णन्द्रिय होता है, पुरुष होता है, जाति-स्मर 
होता है, और अवैवतिक होता है। अन्तिम सौ कल्पों में बोधिसत्व जम्बू-द्वीप में ही 
होते हू। उनकी देह के एक-एक लक्षण सौ-सौ पुण्यों से उत्पन्न होते हैं। कृपापूर्वक 
सबको सव कुछ देकर उनकी दानपारमिता पूरी होती है। बिना कोप के अंगच्छेद भी 
सहने से उनकी क्षान्ति और शील की पारमिता पूरी होती है। एक पैर पर खड़े होकर 
सात अहोराज तिप्य बुद्ध की स्तुति से उनकी वीर्य-पारमिता पूर्ण होती है। इनके अनन्तर 
ध्यान और प्रज्ञा की पारमिताएँ उनसे भावित होती हैं। वोधिसत्त्व गर्भ में प्रवेश, 
४3,008 निष्क्रमण सम्प्रज्ञानपूर्वक करते हैं। तीन 'असंख्य'-कल्पों में बुद्धत्व प्राप्त 

ता है। र 


डे 


॥॒ बुद्ध और बोधिसत्त्व का रूपान्तर ३२५७ 
महासांधिक लोकोत्तरवादियों ने बुद्ध के साथ बोधिसत्त्व को भी छोकोत्तर बताया। 
उनके मत से वोधिसत्त्व इवेत-गज के रूप में मातृ-गर्भ में प्रवेश करते हैं, तथा जरायुजों 
के समान उनका गर्भ में क्रमशः विकास नहीं होता। वे पूर्णन्द्रिय रूप में ही गर्भस्थ 
होते हैं तथा मातृ-कुक्षि के दाहिनी ओर से उनका प्रसव होता है। अपनी चर्या के दूसरे 
असंख्येय-कल्प से वे आय॑॑त्व प्राप्त करते हैं तथा उनमें कामसंज्ञा, व्यापाद-संज्ञा, एवं 
विहिसा-संज्ञा उत्पन्न नहीं होती। सब सत्त्वों के परिपाचन' का प्रणिधान किये होने 
के कारण बोधिसत्त्व दुर्गति में भी जन्म-प्रहण करने का संकल्प करते हैं। अपने ऐश्वर्य 
से वे यह संकल्प पूरा कर सकते हैं। प्रथम असंख्येय-कल्प में बोधिसत्त्व अनियत होते 
हैं, दूसरे में नियत', तीसरे में व्याकृत॥ 
महावस्तु में छोकोत्तरवाद की दृष्टि से बोधिसत्त्व की चर्या का विस्तृत वर्णन किया 
गया है जिसमें उसकी अलछौकिकता, पारमिताओं तथा भूमियों' का विवरण प्राप्त 
होता है। स्थविरवाद और सर्वास्तिवाद तथा प्राचीन आगमों में बोधिसत्त्व को विल- 
क्षण और अद्भुत महापुरुष मानते हुए भी मनुष्य माना जाता था, किन्तु महासांधिकों ने 
उनका सर्वधा अलौकिक विवरण दिया है। वोधिसत्त्व औपपादुक हैं, लोकानुवर्तन के 
कारण ही मनुप्यवत्‌ प्रतीत होते हैं, उनका रूप' मनोमय' है, अथवा, एकव्यावहारिकों 
के मत से, उनमें रूप' है ही नहीं । वैतुल्यकों ने यहाँ तक कह दिया कि तुषितलोक से 
मायादेवी के गर्भ में केवछ एक निर्माण-काय का ही अवतार हुआ । 
महायान में हीनयान की बोधिसत्त्व-विषयक दृष्टि का स्वाभाविक विकास पाया 
जाता है। हीनयान में बुद्ध और वोधिसत्त्व असाधारण माने जाते थे और उनके 
आदर्श तथा मार्ग का सफल अनुकरण सवके लिए सम्भव नहीं माना जाता था। दूसरी 
ओर असाधारण होते हुए भी वोधिसत्त्व मनुष्य-कोटि से उत्तीर्ण नहीं है। और फिर 
एक से अधिक बुद्ध और बोधिसत्त्व स्वीकार करते हुए भी हीनयान में अनागत वुद्धों का 
तथा वर्तमान बोधिसत्त्वों का स्थान नगण्य है। महायान में महासांघिक-द्शित मार्ग से 
बुद्ध और वोधिसत्त्वों की असाधारणता स्पप्ट ही अलौकिकता में परिवर्तित हो गयी, 
किन्तु दूसरी ओर उनका आदर्श सबके लिए अनुकरणीय बताया गया। वर्तमान बोधि- 
सत्त्व और भावी बुद्धों का ही महायान में प्राधान्य है। यह युक्तियुक्त भी लगता है कि 
जिस मार्ग का बुद्ध ने स्वयं अनुसरण किया उसी का उनके अनुगामी भी करें। वोधिसर्त्व- 
चर्या में पारमिताओं और भूमियों के सिद्धान्त का महायान में विशेष विकास हुआ। 
हीनयान मुख्यतः भिक्षुओं का धर्म है। अहंत्त्यप्रार्थी श्रावकगण प्रत्रज्या और 
उपसम्पदा ग्रहण कर विनय के अनुशासन का पालन करते हुए शीलविद्युद्धि पूर्वक शमथ 
हे 
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और विपश्यना के द्वारा मार्ग में प्रवेश करते थे। उनके विकास की चार अवस्थाएँ 
अथवा भूमियाँ' प्रसिद्ध थीं--ल्लोतआपन्न, सकृंदागामी, अनागामी, तथा अहंत्‌ । 
प्रत्येक मार्ग के फल-प्राप्त और प्रतिपन्नक' में भेद करने से चार के स्थान पर आठ 
आर्य पुद्गल गरिने जा सकते हैं। 

महायान में वोधिसत्त्व-चर्या के अभिकापी एक ओर हीनयान-प्रसिद्ध विनय के 
नियमों को भी प्रायः अनुपालनीय मानते थे, दूसरी ओर पारमिताओं की पूर्ति को भी, 
जिसका भिक्षु-जीवन से विशेष अभिसम्वन्ध नहीं है। बहुत समय तक महायान का कोई 
अपना विशिष्ट बोधिसत्त्व-विनय नहीं था । इ.-चिग का कहना है कि हीनयान तथा 
महायान का एक ही विनय है। अतः माहायानिक सूत्र और शास्त्रों में बोधिसत्त्वों 
को कई स्थलों पर चेतावनी दी गयी है कि वे विनय को अवहेलनीय न समझें । झान्ति- 
देव के द्वारा उपायकौशल्यसूत्र से उद्धृत ज्योतिर्माणवक की कथा इस प्रसंग में स्मरणीय 
है। ज्योतिर्माणवक ने स्त्री पर करुणा कर अपना ४२,००० वर्ष का ब्रह्मचर्य खण्डित 
कर दिया। पश्य कुलपुत्र यदन्येषां निरयसंवर्तनीयं कर्म तदुपायकुशलस्य बोधिसत्त्वस्थ 
ब्रह्मलोकोपपत्तिसंवर्ततीयमिति। (शिक्षा, पृ० १६७) । 

प्रारम्भ में विनय-भेद न होते हुए भी वोधिसत्त्वचर्या के आग्रह से क्रमशः महा- 
थानियों के लिए एक विशिष्ट आचरण का आदर अंकुरित हुआ। करुणा और अहिसा' 
का कठोर विरागता की अपेक्षा इसमें उत्क्ृष्टतर स्थान था। मांस-भक्षण का निषेध 
इसी प्रवुत्ति का फल मानना चाहिए। शान्तिदेव ने एक बोघिसत्वप्रातिमोक्षसूत्र 
को उद्धत किया है। चीनी बुद्धजातकसूत्र तथा शिक्षासमुच्चय भी एक प्रकार से बोधि- 
सत्त्व-विनय कहे जा सकते हैँ । 

महायान में उपासकों का स्थान ऊँचा उठ गया। बौद्ध विहारों में भी कदाचित्‌ 
महायान की भावुकता तथा उपायकौशल' के सिद्धान्त से समथित अपवाद-परायणता 
केह्वारा नियम-शैथिल्य का प्रचार हुआ। कश्मीर में अनेक विहारों में भिक्षुओं के कलत्र- 
पुत्र आदि की चर्चा राजतरंगिणी में प्राप्त होती है। महायान की तान्त्रिक-शाखा के 
विकास से इस प्रकार की प्रवृत्ति को विशेष बल मिला | | 

हीनयान में चतुर्भूमिक आर्य-मार्ग प्रसिद्ध है जिसका पहले उल्लेख किया जा चुका 
है। महाव्युत्पत्ति में श्रावक-चर्या का प्रकारभेद तथा नाम-भेद के साथ इस प्रकार 
संग्रह प्रदशित किया है--स्रोत-आपन्न, सप्तकृद्भव-परम, कुलंकुल, सक्ृदागामी, एक- 
वीचिक, अनागामी, अन्तरापरिनिर्वापी, उपपद्यपरिनिर्वापी, साभिसंस्कारपरिनिर्वापी, 
अनभिसंस्कारपरिनिर्वापी, ऊध्वेस्रोत, कायसाक्षी, श्रद्धानुसारी, धर्मानुसारी, श्रद्धा 
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विमुक्त, दृष्टिप्राप्त, समयविमुक्त, असमयविमुक्‍त, प्रज्ञाविमुक्त, उभयतोभागविमुक्त । 
इसके अतिरिक्त महाव्युत्पत्ति में सात श्रावक-भूमियों का उल्लेख भी मिलता है-- 
शुक्ल-विदर्शना-भूमि, गोज्रभूमि, अष्टमकभूमि, दर्शनभूमि, तनुभूमि, वीतरागभूमि, 
कृतावीभूमि । पहली भूमि स्पष्ट ही पृथग्जन-भूमि है जब कुशल-मूलों का संचय होता 
है। गोत्रभू की अवस्था को कहीं पृथग्जन और कहीं आये की अवस्था कहा गया है। 
तीसरी और चौथी भूमियाँ स्रोत-आपत्ति का मार्ग और फल हैं। आर्य-सत्यों के बोध 
के द्वारा इनका लाभ होता है। अभिधर्मकोश में इस बोध के १६ क्षण प्रतिपादित किये 
गये हैं। सकृदागामी की अवस्था ही राग, द्वेष और मोह की तनु-भूमि है। अनागामी 
की अवस्था वीतरागरभूमि है तथा अहंत्‌ की कृतावी भूमि । 

महावस्तु में, जो कि हीनयान और महायान का मध्यवर्ती है, बोधिसत्त्व की चार 
चर्यायों' और दस भूमियों' का निददेश प्राप्त होता है। प्रकृतिचर्या' में बोधिसत्त्व के 
सहज गुण प्रकाशित करते हैं, अनुलोम चर्या' में इस संकल्प के अनुकूल वे कार्य सम्पन्न 
करते हैं, तथा अनिवर्तनचर्या' में वे उस सुदृढ़ भूमि को प्राप्त करते हैं जहाँ से पीछे 
लौटना नहीं होता । इसी भूमि में दीपंकर बुद्ध ने बोधिसत्तव की भावी बुद्धत्व-प्राप्ति का 
व्याकरण' अथवा भविष्यवाणी की थी । महावस्तु में निदिष्ट “दस भूमियाँ' इस प्रकार 
हँ--हुरारोहा, बद्धमाना, पुष्पमण्डिता, रुचिरा, चित्तविस्तरा, रूपवती, दुरजेया, जन्म- 
निदेश, यौवराज्य, अभिषेक । इन भूमियों का विवरण महावस्तु में स्पष्ट और सुविविक्त 
नहीं है। बोधिचित्त के प्रणिधान से बोधिसत्त्वों की पहली भूमि का आरम्भ होता है। 
उनके पिछले पाप क्षीण हो जाते हूँ, किन्तु सातवीं भूमि तक वे पृथग्जन' ही रहते है । 
यह अवश्य है कि अपने लक्ष्य के वैशिप्ट्य के कारण उन्हें इस अवस्था में भी आये! 
अथवा प्राप्तमूल' कहा जा सकता है। पाप-कर्म की सम्भावना बोधिसत्त्व के लिए अभी 
भी बनी रहती है, किन्तु उनका पृण्य-साम्राज्य निरन्तर बढ़ता रहता है। आठवीं भूमि 
से बोधिसत्त्व के कृत्य सर्वेथा विशुद्ध हो जाते हैँ । आठवीं भूमि से अनिवर्तेनीयता लागू 
होती है। अब से बोधिसत्त्व चक्रवर्ती राजा होकर धर्म का उपदेश करते हैं। अन्तिम 
जन्म-ग्रहण के लिए मातृ-गर्भ में प्रवेश के साथ दसवीं भूमि का आरम्भ होता है। 

अष्टसाहस्रिका, पञ्चविशतिसाहख्रिका तथा शतसाहखिका प्रज्मापारमिताओं में 
भूमियों का विवरण कुछ अधिक परिप्कृत और विकसित प्रतीत होता है। यह 
उल्लेखनीय है कि शतसाहल्लिका में दस हीनयानीय भूमियों के नाम दिये गये हैं-- 
शुक्लविदर्शनाभूमि, गोत्रभूमि, अप्टमकभूमि, तनुभूमि, वीतरागभूमि, क्ृतावीभूमि, 
प्रत्येक बुद्धभूमि, बोधिसत्त्वभूमि, वुद्धभूमि | इनमें पहली सात भूमियाँ ऊपर निर्दिष्ट 
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महाव्यृत्पत्ति की सूची में उपलब्ध होती हैं। बोधिसत्त्व की भूमियों का परिनिप्पन्न 
विवरण दशभूमिकसूत्र' में मिलता है। इस सूत्र का चीनी अनुवाद ई० २०५-३१६ 
के बीच सम्पन्न हुआ था। वोधिसत्त्वभूमि', सूत्रालंकार' तथा मथ्यमकावतार में 
भूमि-विवेचन दल्यभूमक सूत्र' का ऋणी है। हीनयान की साधना का पर्यवसान पुद्गल- 
नैरात्म्य के बोध के द्वारा अर्हत्त्व की प्राप्ति में होता है। यही हीनयान का चतुर्थ मार्गे- 
फल अथवा सप्तमी भूमि है। इतनी प्रगति पहली छः माहायानिक भूमियों में सम्पन्न 
होती है। इसके अनन्तरवर्ती चार भूमियों में महायान की धर्म-नैरात्म्य तथा बुद्धत्व 
की ओर विशिष्ट साधना अग्रसर होती है । 

बोधिसत्त्वचर्या--वोधिसत्त्व की चर्या तीन भागों में विभकत की जा सकती है-- 
परिकर्म अथवा उपचार जो कि आध्यात्मिक महत्वाकांक्षा तथा तय्यारी की अवस्था 
है, पहली सात बोधिसत्त्व-भूमियाँ, अन्तिम तीन भूमियाँ | पहली अवस्था वोधिसत्त्व- 
भूमि में प्रकृतिचर्या' कही गयी है और द्विधा विभक्‍त की गयी है--भोत्रभूमि तथा 
अधिमुक्तिचर्या । पूर्व-कर्म के सम्पिण्डित प्रभाव से व्यवस्थित नैतिक और आध्यात्मिक 
स्वभाव ही 'गोत' कहलाता है। महायान में सम्प्रस्थित होने के लिए एक विशेष 
प्रकार की अभ्युन्नत आध्यात्मिक प्रवृत्ति आवश्यक है--हैप-पराझ्मुख, सहिप्णु, करुण, 
भद्रशील । अस ज्ञ का कहना है--कारुण्यमधिमुक्तिइ्च क्षान्तिश्वादि प्रयोगत:। 
समाचार: शुभस्यापि गोत्रे लिज्ढं निरूप्यते ॥ चतुविधं लिड्ठ बोधिसत्वगोत्रे । आदि- 
प्रयोगत एवं कारुष्यं सत्वेपु। अधिमुक्तिमंहायानवधर्मक्षान्तिर्दुप्करचर्यायां सहिष्णुतार्थेन । 
समाचारइच पारमितामयस्य कुशल्स्येति'। (सूत्रालंकार, ३-५.) अर्थात्‌ बोधि- 
सच्वगोत्र के चार लक्षण हैं---प्राणियों पर करुणा, महायान के प्रति स्पृहा,और उत्साह, 
कठोर चर्या में सहिप्णुता, पारमितारूप कुशल-कर्म का आचरण ; बोधिसत्त्व-गोत्र की 
तुलना सोने और जवाहिरात की खान से की गयी है। जैसे सुवर्ण-यगोत्र प्रभूत, प्रभा- 
स्वर, निर्मेछ और कर्मण्य सुवर्ण का आश्रय होता है, ऐसे ही बोधिसत्त्व गोत्र अप्रमेय- 
कुशलमूलों का, ज्ञान का, क्लेश-नैमल्य-प्राप्ति का, तथा अभिज्ञादिप्रभाव का आश्रय 
है। महारत्नगोत्र जात्य, वर्णसम्पन्न, संस्थानसम्पन्न, तथा प्रमाणसम्पन्न रत्नों का 
आश्रय है। बोधिसत्त्व-योत्र भी महाबोधि, महाज्ञान, आरयंसमाधि, तथा जन-कल्याण 
का आश्रय है। (वही, पु० १२-१३) । 

अधिमुक्ति अथवा अध्याय वुद्धत्व की अभीष्सा है। करुणा तथा प्रज्ञा का कुछ 
विकास होने पर वार-बार यह आध्यात्मिक प्रेरणा उत्पन्न होती है तथा गोत्रस्थ व्यक्ति 
को बोचिसत्त्वोचित कर्मो के पास ले जाती है। महाव्युत्पत्ति में अधिमुक्तिचर्याभूमि के 
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साथ चार अवस्थाओं का उल्लेख है--आलोकलब्ध:, आलोकवृद्धि:, तत्वार्थकदेशनानु- 
प्रवेश:, तथा आनन्तर्यसमाधि: । 

पहली वोधिसत्त्वभूमि शुद्धाशयभूमि अथवा प्रमुदिता' है। इसमें पृथग्जनत्व छूट 
कर आय॑त्व का प्रारम्भ होता है तथा “नियाम' की प्राप्ति होती है। स्पप्ट ही हीनयान की 
स्रोत आपत्ति से यह अवस्था तुलनीय है। इसमें बोधिचित्त के उत्पाद के द्वारा साधक 
परमार्थत: वोधिसत््व तथा सम्बोधिपरायण हो जाता है। उसके पाँच भय निवृत्त हो 
जाते हैं तथा वह अनेक “महाप्रणिधान” करता है--(१) सब बुद्धों के सर्वथा पूजन 
का, (२) बुद्धशासन के परिरक्षण का, (३) तुषित-भवन-वास से लेकर महापरि- 
निर्वाण तक सब बुद्ध-कर्मों के उपसंक्रमण” का, (४) सब बोधिसत्त्वभूमियों और- 
पारमिताओं की चर्या का, (५) सब सत्त्वों के आध्यात्मिक 'परिपाचन' (विकास में 
सहायता) का, (६) सब लोकधातुओं और दिगू-विभागों के विभेद के प्रत्यक्ष का, 
(७) सब बुद्ध-क्षेत्रों के परिशोधन का, (८) महायान में अवतरण का, (९) अमोघ- 
घोषता का, (१०) जन्म-ग्रहण से महापरिनिर्वाण तक के कर्मों के लोकोपदर्शन का । 
इसी भूमि से बोधिसत्त्व में भूमियों की परिशुद्धि के कारक दस-धर्मो का प्रकाश होता है--- 
त्याग, करुणा, अपरिखेद, अमान, सर्वशास्त्राध्यायिता, विक्रम, छोकानुज्ा, और धृति। 
स्थानान्तर में इन धर्मों की दूसरी सूची इस प्रकार दी गयी है--अध्याशय, स्वसत्त्व- 
समचित्तता, त्याग, कल्याण-मित्र-सेवना, धर्मपर्यप्टि, अभीक्षण नैष्क्रम्य, बुद्धकायस्पृहा, 
धर्म-विवरण, मानस्तम्भननिर्घातन, सत्यवचन। बोधिसत्त्व बुद्धों का प्रत्यक्ष तथा उनके 
शासन का पालन करते हैँ। विभिन्न भूमियों में इनमें नाना प्रभाव अथवा बलों का 
आविर्भाव होता है--निप्क्रमण का सामर्थ्यं, समाधियों का वल, बुद्धों के दर्शन की 
शक्ति, निर्मित-कायों का पहिचानना, लोक-धातुओं को कपाना, अथवा अवभासित 
करना, निर्माण-काय प्रदर्शित करना, अनेक कल्पों तक जीवित रहना। 

दूसरी भूमि विमला' अथवा अधिशील-विहार कही गयी है। इसमें दस चित्ता- 
शयों के विकास से प्रतिष्ठा होती है--ऋजु, मृदु, कर्मण्य, दम, शम, कल्याण, असंसुष्ट, 
अनपेक्ष, उदार, और माहात्म्य । तीसरी भूमि अधिचित्त-विहार अथवा प्रभाकरी कही 
गयी है जिसमें भावनीय चित्ताशय इस प्रकार है--शुद्ध, स्थिर, निविदू, अविराग, 
अविनिव॒त्‌, दृढ़, उत्तप्त, अतृप्त, उदार और माहात्म्य । इस भूमि में वोधिसत्त्व ध्यान, 
ब्रह्म-विहार, अभिज्ञा आदि का अभ्यास करते हैं। उनके अकुझलमूल तथा दृष्टि- 
संयोजन सर्वथा नष्ट हो जाते हैं। यह स्मरणीय है कि विसुद्धिमग्ग के अनुसार भी 
अधिचित्त-विहार अनागामिता को ले जाता है। पांच ओरम्भागीय संयोजनों का इस 
प्रकार क्षय हो जाता है। 


३६२ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास न्‍ 


चौथी भूमि अरचिप्मती है, पांचवीं सुदुर्जया, छठी अभिमुखी।। ये तीनों अधिप्रज्ञ- 
विहार हँ। अचिप्मती में बोधिपाक्षिक धर्मों की भावना होती है, सुदुर्जया में आये- 
सत्यों की, अभिमुखी में प्रतीत्यसमुत्पाद की। अर्चिप्मती में प्रवेश दस धर्मालोकों! 
के द्वारा होता है। ये धर्मालोक नाना धातुओं में प्रतिवेध हँ--सत्त्वधातु, लोकधातु, 
धर्मधातु, आकाशधातु, विज्ञानधातु, कामधातु, रूपधातु, आरूप्यधातु, उदाराध्याश- 
पाधिमुक्तिधातु, माहात्म्याध्याशयाधिमुक्ति धातु । इस भूमि में सत्कायदृष्टि छठ जाती 
है। सुदुजया में प्रवेश चित्ताशयविशुद्धिसमता के लाभ के द्वारा होता है। इस समता 
के विषय अनेक हे--अतीतानागतप्रत्युत्पन्न बुद्धों के शासन, शील, दृष्टि-विचिकित्सा- 
प्रहाण इत्यादि । इस भूमि में बोधिसत््व गणित आदि लौकिक शास्त्रों का भी अध्ययन 
करते हैं। अचिष्मती में वीयंपारमिता का तथा सुदुर्जया में ध्यान-पारमिता का विशेष 
अभ्यास सम्पन्न होता है। अभिमुखी में दस प्रकार की समता का बोध होता है--- 
अनिमित्त, अलक्षण, अनुत्पाद, अजात, विभिकत, आदिविशुद्ध, निष्प्रपंच, अनापूह- 
निर्यूह, मायास्वप्नप्रतिभासप्रतिश्रुत्तोपम, भावाभावाह्यय । इस अवस्था तक छः पार- 
मिताओं का अभ्यास परिनिष्ठित होता है। 

सातवीं भूमि दूरज्भमा' कही गयी है। इसमें पिछली भूमियों की परिणति होती 
है। इसमें आभोग और अभिसंस्कार शेष रहते हुए भी निनिमित्त विहार होता है। 
बोधिसत्त्व को इस भूमि में सर्वथा सकक्‍लेश अथवा अक्लेश नहीं कहा जा सकता । 

अचला' भूमि म॑ अनुत्पत्तिकधर्मक्षान्ति का आविर्भाव होता है तथा अनाभोग- 
निनिमित्त-विहार सम्पन्न होता है। स्वयं अचल होते हुए भी लोकोत्तर-वशिता से 
बोधिसत्व अप्रमाणकायविभक्ति तथा सत्वपरिपाचन करते हैँ। साधुमती' में बोधि- 
सत्त्व शान्तविमोक्षों से असन्तुप्ट हो प्रतिसंविदु-विहार करते हैं। 'धर्ममेघा' नाम की 
दसवीं भूमि में बोधिसत्त्व का सर्वज्ञता में अभिषेक होता है। तथागत-निःसृत प्रभा से 
यह अभिषेक सम्पन्न होता है। इसके अनन्तर बोधिसत्त्व को इस एक प्रकार से बुद्ध 
अथवा तथागत कहा जा सकता है यद्यपि उनमें तारतम्य-भेद अभी बना रहता है। 

असंग ने इन भूमियों के नाम इस प्रकार समझाये हैं--- 


“परदयता बोधिमासन्ञां सत्त्वार्थस्य च साधने 

तोतब्र उत्पयते मोदो सुदिता तेन कथ्यते॥ 

दौः शील्याभोगवेमल्याहिमला भूमिरुच्यते । 

महाघर्मावभासस्य करणाच्च प्रभाकरी ॥ 

अचिंभूंता यतो” घर्मा बोधिपक्षा: प्रदाहका:। 

अचिष्मतीति तद्योगात्सा भूमिद्धंयदाहतः ॥ 
ड़ 
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सत्वानां परिपाकइचस्वचित्तत्य च रक्षणा। 
घीमद्भिजीयते दुःख दुर्जया तेन कथ्यते॥ 
आभिमुख्याद_ द्यस्येह संसारस्यापि निव॒तेः । 
उक्ताह्मभिमुली. भूमि: प्रज्ञापारमिताश्रयात्‌ ॥ 


एकायनपथइलेषाद्भूमिद्रंगमा सता । 
इयसंज्ञाविचलनादचला च निरुच्यते ॥ 
प्रतिसंविन्‍्मतिसाधुत्वादभूमिः.. साधुमती. सता । 
धमंमेघाहयव्याप्तेघंर्माकाशस्य मेघवत्‌ ॥” 


इस पर विचार करने से यह ज्ञात होगा कि इन भूमियों से अधिकांश के नामों में 
अन्वर्थता प्रस्फुट नहीं है। विमछा, अचला, तथा घधर्ममेघा अपवाद हें। वस्तुतः 
बोधिसत्त्व-भूमियों का स्वरूपतः आविष्कार प्राचीन है, उनका इस प्रकार नामकरण 
उत्तरकालीन | पहले भी प्रकारान्तर से विदित होने के कारण इन भूमियों के परिष्कृत 
नामकरण में अन्वर्थता सर्देव अपेक्षित नहीं थी । 

पारमसिताएँ--चन्द्रकीति ने मध्यमकावतार में भूमियों का पारमिताओं के साथ 
इस प्रकार सम्बन्ध प्रतिपादित किया है--प्रमूदिता, दानपारमिता; विमला, शील; 
प्रभाकरी; क्षान्ति; अर्चिप्मती; वीयें; सुदुर्जया; ध्यान; अभिमुखी; प्रज्ञा; 
दूरड्रमा; उपायकौशलूपारमिता; अचला; प्रणिधान, साधुमती; वल, धर्ममेघा; 
ज्ञान । महा-व्युत्पत्ति में ये दस पारमिताएँ परिगणित हैँ । 

यहाँ पर यह उल्लेखनीय है कि बोधिचित्तोत्पाद के साथ बुद्धों और बोधिसत्तवों की 
अनुत्तरपूजा' का विधान था। इसमें बुद्धादि की वन्दना, पापदेशना, पुण्यानुमोदना, 
अध्येपणा, याचना आदि संग्रहीत है। बोधिसत्त्वचर्या का एक बड़ा और महत्त्वपूर्ण 
भाग प्रसिद्ध छ पारमिताओं की भावना है। इनमें प्रथम और शीर्षस्थान दान अथवा 
करुणा का है। यही पारमिता महायान की प्रवर्तिका है। यही परम उपाय' और 
संग्रहवस्तु' है। बोधिचित्त का उत्पादन इसकी चरम अभिव्यक्ति है। बोधिसत्त्व को 
अपने कार्यों का अन्तिम नियामक करुणा की ही भावना मानना चाहिए। “निषिद्धम- 
प्यनुज्ञातं कृपालोरथंदरशिनः ॥* 

शील-भावना का प्रयोजन आत्मभावरक्षा है जिससे बोधिसत्त्व पर-कल्याण में 
समर्थ हो सके । शील अरक्षित होने पर निन्‍दा, अनादर, अथवा दुर्गति का कारण बन 
जाता है, जोकि धर्म-प्रचार को असम्भव बना देते हैं। शील निवृत्तिरूप भी है, प्रवृत्ति- 
रूप भी। शील के मुख्य अंग हँ--अनपत्रपा, ही, अद्यय के पदचात्‌ सुधार, तथा धर्मे 


के लिए आदर । 
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क्षान्ति त्रिविव है--दु.खाधिवासनाक्षान्ति, परापकारमर्यगक्षान्ति, धर्मेनिध्यान- 
क्षान्ति। इनमें पहली क्षान्ति दुःख का सहना है, दूसरी क्षमा है, तीसरी धर्मस्वभाव का 
वोब है। जब उपदेश-श्रवण से धर्म-निध्यान-क्षान्ति उत्पन्न होती है, तो उसे घोपानु- 
गाक्षान्ति' कहा जाता है, विचार से उत्पन्न होने पर आनुलोमिकी । इसका परम रूप 
अनुत्पत्तिक-धर्म-क्षान्ति है । 

वीर्य अथवा कुशलोत्साह के विना वोधिचित्त का विकास ही न हो पायेगा। 
एतदर्थ छनन्‍्द, शुभछन्द, अथवा धर्मच्छन्द की भावना आवश्यक है। अपनी दुर्वताओं 
के प्रति आत्मवश्िता का भान पुरस्कृत करना चाहिए। कर्म में रति होनी चाहिए 
तथा अप्रमाद । 

ध्यानपारमिता में परम्परागत ध्यान और समापत्तियाँ, चार अथवा दो सत्यों का 
अनुसन्धान, तथा स्मृत्युपस्थान संगृहीत है । शान्तिदेव ने इस प्रसंग में परात्मसमता' 
तथा परात्मपरिवर्तन' की भावना का वर्णन किया है । 

प्रजापारमिता या पारमार्थिक ज्ञान बोधिसत्त्वों में केवल बीजावस्था में ही सम्मव 
है। उसकी फलावस्था केवल बुद्धों में उपलब्ध होती है। 


अध्याय १० 
महायान का दर्शन--शून्यवाद 


महायान के पूर्व शुन्यता 

एक प्रकार से माध्यमिक दृष्टि एवं शून्यता अथवा नैरात्म्य की धारणा प्राचीनतम 
काल से ही बौद्ध धर्म में उपलब्ध होती है। मूल बुद्धदेशना में सत्‌ और असत्‌, दोनों का 
ही निराकरण किया गया है तथा परमार्थ को अनमिलाप्य बताया गया है। परमार्य 
की सत्‌ और असत्‌ के परे अनिर्वंचनीयता ही माध्यमिक दृष्टि की विशेषता है। मनुष्य 
की तकंवुद्धि सत्य के सम्यक्‌ बोध में अक्षम है क्योंकि वह सदेव अन्तग्राहिणी है। वह 
अपरिच्छिन्न, अनन्त सत्य को आत्मसात्‌ नहीं कर पाती | तकंबुद्धि के इस अस्ति-नास्ति- 
युक्‍त नाना पदार्थमय जगत्‌ की अपारमार्थिकता उपनिषदों में कुछ स्थलों पर प्रति- 
पादित की गयी है, तथा प्रकारान्तर से यही परम्परा बौद्ध धर्म के अभ्यन्तर उद्गत एवं 
विकसित हुई। बुद्ध के मूल उपदेशों में दैतमय जगत्‌ का मिथ्यात्व स्पप्टत: प्रतिपादित 
नहीं था। अतः प्रायः प्राचीन हीनयानी सम्प्रदायों में भी शून्यता एवं नैरात्म्य को एक 
सीमित अर्थ में ग्रहण किया गया है। मनुष्य एक प्रकार का संघात' एवं सन्तान' है, 
एक प्रवाहगत समूह । उसके विभिन्न स्कन्धों' में किसी स्थिर आत्मा अथवा जीव की 
कल्पना नहीं करनी चाहिए। देह, इन्द्रियाँ अथवा मन पृथक्‌-पृथक्‌ सत्ता रखते हैँ जिनकी 
समष्टि ही छोकप्रचलित आत्मा अथवा अहं की प्रतीति का आधार है। यही पुदुगल- 
नेरात्म्य कहा जाता है। स्कन्ध, धातु, आयतन आदि में किसी जीव अथवा पुदूगल का 
अभाव ही तद्गत शून्यता है। फलत: हीनयान में शून्यता अथवा नैरात्म्य का अर्थ 
प्रायः जीव अथवा आत्मा का अभावमनमात्र है। 
प्रज्ञापारमिता सूत्रों में 


प्रज्ञापारमिता-सूत्रों में शुन्यता अथवा नैरात्म्य की इस धारणा का विस्तार किया 
गया है। किसी भी पदार्थ का अपना कोई स्वभाव नहीं है। यह स्वभावश्ुन्यता ही 
वास्तविक शून्यता अथवा नैरात्म्य है। इस अर्थ-विस्ततार से न केवल जीव अथवा आत्मा 
का छोप हो जाता है अपितु समस्त पदार्थों का भी। अतएव इसे धर्मनैरात्म्य' भी कहा 
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जाता है। जहाँ प्रजापारमिता-सूत्रों में एक ओर अभावात्मक शून्यता का यह सर्वग्राही 
विराट रूप प्रदर्शित है वहीं दूसरी ओर शून्यता को प्रज्ञापारमिता से अभिन्न प्रति- 
पादित किया गया है। प्रज्ञापारमिता वस्तुतः निविकल्पक साक्षात्कारात्मक ज्ञान हैं 
जिसमें समस्त भेद, दवैत, प्रमेयता एवं अभिशेयता, प्रलीन हो जाती है। 'निविकल्पे 
नमस्तुभ्यं प्रज्ञापारमितेअमिते ।' 

अष्टसाहखिंका प्रज्ञापारमिता के प्रारम्भ में ही सुभूति की यह अद्भुत उक्ति 
मिलती है कि 'तमप्यह भगवन्‌ धर्म्म न समनुपश्यामि यदुत प्रज्ञापारमिता नाम । सुमूति 
का आशय यह है कि अस्तित्व एवं नास्तित्व पारमा्थिक बोध के वहिर्भूत है। वस्तुतः 
बोधिचित्त अचित्त ही है। इस अचित्त-चित्त' में अस्तिता एवं नास्तिता की उपलब्धि 
नहीं होती । यह अचित्तता' निविकार एवं निविकल्प है। यही वास्तविक प्रज्ञापार- 
मिता है। इसके विपरीत अविद्या है जो अविद्यमान्‌ धर्मों की ही सत्त्व-कल्पना करती 
है। साधारण लोक अविद्या में निम्न हैं। वे अविद्यमान जगत्‌ की कल्पना कर अस्ति 
और नास्ति के दो अन्तों में अभिनिविष्ट होते हैं और इस प्रकार संसारी बनते हैं । वस्तुतः 
सव धर्म मायामात्र है। सव धर्मों की मायोपमता का यह सिद्धान्त अत्यन्त गंभीर है 
तथा इससे नये बोधिसत्त्व तक उद्विग्न हो जाते हैं। शून्यता ही वास्तविक गंभी रता है। 
कोई भी पदार्थ वस्तुतः उपलब्ध नहीं होता, न वस्तुतः उत्पन्न होता है, न वस्तुतः निरुद्ध 
होता है; केवल अज्ञानयुक्तचित्त में ही नानात्व भासित होता है। समस्त व्यावहारिक 
जगत्‌ विकल्प-सापेक्ष, विकल्पित है । 


प्रज्ञापारमिता सूत्रों में अनेक स्थलों पर १८ प्रकार की शून्यता का उल्लेख है-- 
अध्यात्म-शन्यता, वहिर्धा-शन्यता, अध्यात्म-वहिर्धा-शून्यता, शून्यता-शून्यता, महा- 
शन्यता, परमार्थ-शन्यता, संस्क्रेत-शन्यता, असंस्क्ृत-शून्यता, अत्यन्त-शून्यता, स्वलक्षण- 
शन्‍्यता, अनवराग्र-शन्यता; अनवकार-शून्यता, प्रकृति-शून्यता, सर्वधर्म-शून्यता 
अनपलम्भ-शन्यता, अभाव-शन्यता, सर्वभाव-शून्यता, एवं अभाव-स्वभाव-शून्यता ॥ 
यह स्पष्ट है कि शून्यता के ये नाना प्रकार शून्यता के अभ्यन्तर किसी प्रकार का वास्त- 
विक वर्गीकरण उपस्थित नहीं करते । यदि शून्यता को केवल अभाव कहा जाय तो 
प्रइन उठता है किसका अभाव ? ” इसके उत्तर में नाना पदार्थों का परिमणन कर उनका 
अभाव बताया जा सकता है। अभाव को स्वयं एक पदार्थ माननेवाले नैयायिक भी 
उसे भाव-सापेक्ष मानते हैं तथा नाना अभावों का उनके प्रतियोगियों' के उल्लेख के 
द्वारा पृथक्‌ निर्देश करते हैं और ऐसा प्रतीत होता है कि भाव-जगत्‌ की छाया के समान 
एक अभाव-जगत्‌ भी कल्पनीय, है। किन्तु माध्यमिकों को न अभाव की पदार्थता 
स्वीकार्य है, व भाव की। विभिन्न भाव-पदार्थों के अभाव को शून्यता कहने के साथ- 


हि 
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साथ वे अभाव एवं शून्यता की शून्यता का प्रतिपादन करते हैं तथा उसे शून्यता से अभिन्न 
मानते हैं। यदि किसी पूर्ब अभ्युपगत स्वभाव के विना केवल विशुद्ध अभाव निरर्थक 
है तो यह भी मानना होगा कि स्वभाव का निर्धारण विना अभाव के आवरण के असम्भव 
है । स्वभाव-परिच्छेद स्वयं प्रतिषेधपूर्वक है--डिटरमिनेशियो एस्ट निगेशियों 
(कंललणओ7400 ८४ 7८९०४०) ! असत्ता की रेखा से ही अशेष सत्तामय जगत्‌ 
का चित्र आलिखित होता है। यही स्वभाव-शून्यता पारमार्थिक शून्यता है। 
प्रज्ञापारमिता-सूत्रों में शून्यता के सिद्धान्त का सुश्लिष्ट एवं ताकिक प्रतिपादन 
नहीं किया गया है। अनन्त पुनरुक्ति के द्वारा हीनयान-सम्मत विभिन्न धर्मों का 
मिथ्यात्व एवं विकल्पग्राही चित्त की परमार्थ में अनुपयोगिता वहाँ उद्घोषित की गयी 
है। उन्हें पढ़ने से पाठक के मन में बराबर यह धारणा उत्पन्न होती है कि स्वभाव' 
मिथ्या है एवं सत्य का निविकल्प चित्त में ही साक्षात्कार हो सकता है, यद्यपि यह साक्षा- 
त्कारात्मक बोध अनिर्वंचनीय है। यहाँ तक कि स्वयं इस बोध की सत्ता के विषय में 
चर्चा भी इसे जागतिक एवं असत्य बना देती है। इसीलिए सुभूति ने ऊपर उद्धृत 
उक्ति में प्रज्मापारमिता का भी अपलाप किया है। शून्यता सचमुच अग्निवत्‌ 
सर्वग्रासिनी है, यहाँ तक कि आत्मग्रासिनी भी और उसका निष्कर्ष मौन में ही हो 
सकता है जैसा कि विमलकीतिसृत्र में प्रतिपादित है जहाँ बोधिसत्त्व विमलकीति ने 
मंजश्री आदि के द्वारा तत््वनिरूपण के आग्रहण का उत्तर वञ्रमौन के द्वारा दिया । 
अन्य महायानसूत्र--जिस प्रकार उपनिषदों में अथवा प्राचीन हीनयानी सूत्र- 
साहित्य में विविध दाशंनिक बीज उपलब्ध होते हैं, उसी प्रकार महायान-सूत्रों में भी 
अनेक परवर्ती बौद्ध दार्शनिक परम्पराओं की मूलप्रेरणा देखी जा सकती है। इन सूत्रों 
के अनसार वोद्धिसत्व को चाहिए कि वह हीनयान-प्रोक्त सब धर्मों में नरात्म्य अथवा 
शन्यता की भावना करे। इस प्रकार के उपदेश की द्विधा व्याख्या की जा सकती है। 
एक ओर यह कहा जा सकता है कि जगत्‌ के सभी प्रतीयमान पदार्थ, अथवा बौद्धिक 
विचार के द्वारा। व्यवस्थापित तत्त्व, अपारमार्थिक हैं, उनमें कोई स्थिर, पृथक्‌ स्वभाव 
नहीं है। यह विशुद्ध धर्म-वैरात्म्य है अथवा धर्म-शून्यता है। दूसरी ओर इसीको 
प्रकारान्तर से कहा जा सकता है--सब धर्म कल्पित अथवा विकल्प-सापेक्ष हूँ । किन्तु 
ऐसा कहने पर यह ध्वनित होता है कि विकल्पात्मक चित्त ही प्रापंचिक आडम्बर का 
सूत्रधार है। वोधिसत्त्व की योगचर्या में भावना का स्थान तथा योगलब्ध निर्माणशक्ति 
चित्त के अद्भुत महत्त्व का समर्थन करते हैं। इस प्रकार बोधिसत्त्व-चर्या से सम्बद्ध 
अर्म-मैरात्म्य की भावना का दाशनिक आधार द्विविध सिद्ध होता है--सव धर्मों 
की असारता, तथा चित्त की प्रधानता | लंकावतार, घनव्यूह, सन्धिनिर्मोचन आदि 
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सृत्रों में इस चित्तवादी दूसरे पक्ष का न्यूनाधिक स्पप्टता से विवरण दिया गया है। पहले 
शन्यवादी पक्ष का नागार्जुन ने विस्तृत एवं युक्तियुकत प्रतिपादन किया । दूसरे योगा- 
चार-विज्ञानवादी-पक्ष का विस्तार सर्वप्रथम मँत्रेयनाथ ने किया। यह स्मरणीय है 
कि गून्यवाद तथा योगाचार-विज्ञानवाद दोनों का ही एक संयुक्त मूल है तथा उनका 
प्रारम्भिक विभेद अल्प था। इसके समर्थन में यह उल्लेखनीय है कि प्रसिद्ध माध्यमिक 
आचार्य आयंदेव के चतुश्श्वतक को वोधिसत्त्व-योगाचार-प्ास्त्र' कहा गया है। इस पर 
एक ओर आचार्य वसुवन्धु ने व्याख्या लिखी थी, दूसरी ओर मैत्रेयनाथ ने नागार्जुन 
के भवसंक्रान्ति' पर व्याख्या लिखी तथा नागार्जुन से असंग, वसुबन्धु एवं स्थिरमति में 
उद्धरण पाये जाते हैं। यह भी उल्लेखनीय है कि परवर्ती काल में माध्यमिक, योगाचार 
एवं सौत्रान्तिकों के पारस्परिक प्रभाव से अनेक संकीर्ण' मतों का आविर्भाव हुआ; 
उदाहरणार्थ, शान्त-रक्षित को माध्यमिक भी कहा जा सकता है, विज्ञानवादी भी। 
स्वयं मंत्रेयनाथ की रचनाओं में उत्तरतन्त्र को माध्यमिक-प्रासंगिक तथा अभिसमया- 
लंकार को योगाचार--माध्यमिक-स्वातन्त्रिक कहा गया है। असंग ने भी मध्यमक- 
कारिकाओं पर मध्यमकानुसार नाम की व्याख्या लिखी जिसका गौतम प्रज्ञारुचि ने 
चीनी में अनुवाद किया। वस्तुत: मैत्रेय तथा असंग, दोनों की रचनाओं में शून्यवाद 
के अविरोध से योगाचार का प्रतिपादन किया गया है। 
नागार्जुन-जीवनी 

लंकावतारसूत्र, महामेघसूत्र, महाभेरीसूत्र' एवं मंजुश्रीम्‌ूलकल्प में नागार्जुन के 
विषय में भविष्यवाणी उपलब्ध होती है। लंकाबतार के अनुसार नाग नाम का भिक्षु 
परिनिर्वाण के बहुत समय पदचात्‌ दक्षिणापथ में सत्‌ और असत्‌ का प्रतिपेध करते हुए 
महायान का प्रचार करेगा। चीनी परम्परा के अनुसार नागार्जुन आचार्य-परम्परा 
में बारहवें थे तथा उनका काल परिनिर्वाण के ७०० वर्ष पश्चात्‌ था। महामेघसूत्र के 
अनुसार परिनिर्वाण के ४०० वर्ष अनन्तर एक लिच्छवि नाग नाम का भिक्ष्‌ बनेगा 
तथा धर्म का विस्तार करेगा । वही पीछे प्रसन्नप्रभाव नाम की लोकधातु में ज्ञानाकरप्रभ 
नाम का वुद्ध हुआ, यह कहा गया है। महामेघ में यह भी उपलब्ध होता है कि दक्षिणापथ 
में ऋषिल नाम के जनपद में विपत्ति-चिकित्सक नाम का राजा होगा। उसके ८० वर्ष 
के होने पर अनुत्तर धर्म लुप्तप्राय हो जायगा । उसी समय सुन्दरमति नाम की क्षद्र 
नदी के उत्तरी तट पर महाबालक ग्राम के निकट एक लिच्छवि कुमार उत्पन्न होगा 
तथा धर्म की व्याख्या करेगा। यह कुमार नागकुछ प्रदीप नाम के बुद्ध के सम्मुख 
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प्रणिधान करेगा। यह स्पष्ट नहीं है कि यहाँ नागार्जुन की ओर संकेत है। यह भी कहा 
गया है कि महाभेरीसूत्र में नागार्जुन के द्वारा ८वीं भूमि की प्राप्ति उल्लिखित है। 

कुमारजीव ने नागार्जुन की जीवनी चीनी में लगभग ४०५ ई० में अनूदित की थी । 
इसके अनुसार नागार्जुन दाक्षिणात्य ब्राह्मण थे। उन्होंने न केवल वेदों का अध्ययन किया 
अपितु अन्य अनेक विद्याओं में अपूर्व गति प्राप्त की । अलौकिक शक्ति के द्वारा वे 
अदृश्य हो सकते थे। अपने तीन मित्रों के साथ उन्होंने इस विद्या के अपप्रयोग के द्वारा 
राजकीय अवरोध में अनुचित प्रवेश किया, किन्तु उनके पदचिह्लों के सहारे यह अपराध 
पकड़ा गया। नागार्जुन के तीनों मित्रों को दण्ड हुआ, वे स्वयं मन ही मन भिक्षु बनने का 
संकल्प कर भाग निकले । इस संकल्प के अनुकूल उन्होंने प्रत्॒ज्या ग्रहण की तथा त्रिपिटक 
९० दिन में पढ़ लिये एवं उसके अर्थ हृदयंगम कर लिये तथापि असन्तुप्ट रहने पर 
उन्होंने और सूत्रों की खोज की । अन्ततः हिमालय में उन्हें एक स्थविर भिक्षु से महा- 
यान-सूत्र-छाभ हुआ । नागराज की सहायता से उन्हें इस महायानसूत्र पर एक व्याख्या 
भी उपलब्ध हुई। इसके अनन्तर उन्होंने ३०० वर्षो से अधिक सद्धर्म का प्रचार किया। 
नागार्जुन का समकालीन एक राजा था जिसे उन्होंने सिद्धि-प्रदर्शन के द्वारा सद्धर्म में 
दीक्षा दी। उन्होंने नाना शास्त्रों की रचना की जिनमें तन्त्र एवं चिकित्साझ्मास्त्र भी 
उल्लिखित हैं। 

इवांच्वांग (वाटर्स, जि० २, पृ० २००-६) के अनुसार दक्षिण कोसलरू की राज- 
धानी के अनतिदूर अशोक के द्वारा निर्मित एक प्राचीन स्तृप था। इससे सम्बद्ध संघा- 
राम में नागार्जुन बोधिसत्त्व निवास करते थे। उस समय सातवाह नाम का राजा 
शासन करता था और वह नागार्जुन का भक्त था। यहीं सिहल से समागत देव वोधि- 
सत्त्व ने आय॑ नागार्जुन के दर्शन किये। नागार्जुन रसायन-शास्त्र में सिद्ध थे। उन्होंने 
अत्यन्त दीर्घ आयु प्रदान करनेवाली एक सिद्धवटी का आविप्कार किया था। सातवाह 
राजा ने भी इसका सेवन किया और उनके पुत्र ने पिता की दीर्घ आयु से त्रस्त होकर 
बोधिसत्त्व नागार्जुन से उनके सिर की दक्षिणा माँगी, जिसे आचार्य ने पूरा किया । 
इस स्थान से दक्षिण-पश्चिम की ओर इवांच्वांग ने भ्रमरगिरि नाम के पर्वत का उल्लेख 
किया है। यहीं सातवाहन राजा ने नागार्जुन के लिए एक संघाराम का उत्खनन किया । 
इस विहार के विवरण से इसकी प्रभूत समृद्धि झलकती है। इसके निर्माण में नागार्जुन 
की अलौकिक शकित ने राजा की सहायता की थी। धान्यकटक में इ्वांच्वांग ने नागा- 

२-६ ०--वासिलिएफ, देर बृद्धिस्मुस । 
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्जुन के परवर्ती अनुयायी भावविवेक के निवास का उल्लेख किया है। यह स्मरणीय 
है कि जग्गयपेट के स्तूप के निकट प्राप्त एक लेख में भदन्त नागार्जुनाचार्य का उल्लेख 


मिलता है। राजतरंगिणी में कश्मीर के पडहंद़्न (आधुनिक हारवन) को नागार्जुन 
का निवास वताया गया है। 


बृदोन (पृ० १३२०-३०) के अनुसार बुद्ध के परिनिर्वाण के ४०० वर्ष पश्चात्‌ 
दक्षिणापथ के विदर्भ जनपद में एक समृद्ध, किन्तु सन्तानहीन ब्राह्मण रहता था । उसे 
स्वप्न में आभास हुआ था कि वह यदि १०० ब्राह्मणों को धार्मिक भोज में निमंत्रित करे 
तो उसके पुत्र उत्पन्न होगा। इसका अनुसरण करने पर उसे पुत्रछाभ हुआ । इस पुत्र 
के विषय में ज्योतिविदों ने कहा कि वह १० दिन से अधिक कदाचित्‌ जीवित न रह पाये । 
पुनरपि १०० ब्राह्मणों को खिलाने से आयु की वृद्धि सम्भव बतायी गयी। सातवें 
वर्ष के निकट होने पर, जबकि इस बालक का निधन ज्योतिविंदों द्वारा वताया गया था, 
उसके माता-पिता ने उसे एक सेवक के साथ परिभ्रमण के लिए वाहर भेज दिया ताकि 
वे स्वयं उसकी मृत्यु को देखने से बच जाये । इस प्रकार घर से प्रत्रजित वह वालक क्रमश: 
नालंदा के द्वार तक पहुँचा । वहाँ उससे प्रभावित होकर सारह नाम के ब्राह्मण ने उसपर 
अनुकम्पा की और उसे वास्तविक प्रव्रज्या प्रदान की। वालक को अमितायु के मंडल 
में दीक्षित किया गया और अमितायु-धारणी का उपदेश किया गया। इसके प्रभाव 
से वालक का अनिप्ट कट गया। नालंदा के विहारस्वामी राहुलभद्ग के अनुग्रह से उसे 
उपसम्पदा प्राप्त हुई तथा उसका भिक्षु के रूप में श्रीमान्‌ नाम हुआ | कुछ समय पर्चात्‌ 
नालंदा में भारी अकाल पड़ा। इस अवसर पर श्रीमान्‌ ने रसायन की सहायता से 
स्वर्ण प्राप्त किया तथा उसके द्वारा संघ का कार्य कथंचित्‌ अतिवाहित हो पाया, किन्तु 
संघ में यह्‌ वात विदित होने पर श्रीमान्‌ को दंडित किया गया और यह आज्ञा दी गयी कि 
वह एक करोड़ विहारों का निर्माण करे । उस समय शंकर नाम के भिक्षु ने न्‍्यायालंकार 
नाम का एक ग्रन्थ लिखा, तथा सवको तक में पराजित किया। उस भिक्षु को परास्त 
करने के लिए श्रीमान्‌ ने धर्म की व्याख्या की तथा उसके सुनने के पश्चात्‌ श्रोताओं में 
से दो बालक पृथ्वी के नीचे सहसा अन्तहित हो गये । यह पता चला कि वे दोनों नाग थे। 
इसके अनन्तर श्रीमान्‌ ने नागलोक में अवतरण किया और वहाँ धर्म का उपदेश किया। 
नागलोक से ही वे शतसाहसिका प्रज्ञापारमिता तथा स्वल्पाक्षरा प्रज्ञापारमिता अपने 
साथ ले आये तथा उन्होंने एक करोड़ विहारों का निर्माण किया । इसी समय से वे 
नागार्जुन नाम से विख्यात हुए । पीछे पुंडुवर्धन में स्वर्ण उत्पादित कर उन्होंने प्रभूत 
भिक्षा-वितरण किया, वहीं उनका अनुगृहीत ब्राह्मण अपनी मृत्यु के अनन्तर नागवोधि 
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नाम के आचार्य के रूप में पुनः उत्पन्न हुआ। वहाँ से नागार्जुन पटवेश नाम के पूर्वी 
जनपद में गये तथा अनेक चैत्यों का निर्माण किया। राढ़जनपद में भी उन्होंने ऐसा 
ही किया। फिर वे उत्तर-पूर्व गये । वहाँ जेतक नाम के एक वालक के विषय में उन्होंने 
यह भविष्यवाणी की कि वह राजा बनेगा । पूर्व देश में उन्होंने एक वृक्ष की शाखा पर 
अपने वस्त्र लटकाये और धोये। इसके पश्चात्‌ जब वह बालक राजा बन गया उसने 
नागार्जुन को बहुत-से रत्न दिये। नागार्जुन ने उसे प्रत्युपहार दिया। नागार्जुन ने 
वज्बासन के लिए हीरक जाल के समान एक वृत्ति बनायी तथा श्रीवान्यकटक के चेत्य 
का निर्माण किया। उन्होंने माध्यमिक दर्शन के प्रसार के लिए तर्कानुकूल माध्यमिक 
शास्त्र का प्रणयन किया तथा अनेक माध्यमिक स्तोत्र लिखे। व्यावहारिक पक्ष में 
उन्होंने सूत्रसमुच्चय में आगमों के अनुकूल उपदेश किया, स्वप्न-चिन्तामणि-परिकया 
में गोत्रस्थ श्रावकों को समुत्तेजित-सम्प्रहर्षित किया, सुहल्लेख में उन्होंने उपासकधर्म 
बताया तथा बोधिगण नाम के ग्रन्थ में भिक्षुधर्म प्रकाशित किया। तंत्रसमुच्चय, वोधि- 
चित्तविवरण, पिंडीकृतसाधन, सूत्रमेछापक, मंडलविधि, पंचक्रम आदि ग्रन्थों को 
उन्होंने तांत्रिक दृष्टि से लिखा। योगशतक आदि उनके चिकित्साविषयक ग्रन्थ हैं। 
नीति शास्त्र में उन्होंने जनपोषणविन्दु तथा प्रज्ञाशतक की रचना की। रत्नावली में 
राजाओं के उपयोग के लिए महायान के सिद्धान्त और चर्या का निर्देश किया। इसके 
अतिरिक्‍त उन्होंने प्रतीत्यसमुत्पाद-चक्र, धूपयोगरत्नमाला आदि ग्रन्थों का निर्माण 
किया। व्याख्याओं में उन्होंने गुह्य-समाज-तन्त्रटीका, शालिस्तम्ब-कारिका आदि 
ल्खि। 

उस समय अन्तीवाहन अथवा उदयनभद्र नाम के राजा का शक्तिमान्‌ नाम का 
कुमार था। शक्तिमान्‌ ने अपनी माता से यह सुना कि उसके पिता ने नागार्जुन की 
सहायता से अमृत की प्राप्ति की थी। इस पर कुमार श्रीपर्वत गया जहाँ आचार्य नागा- 
जुन निवास करते थे। आचार्य कुमार को उपदेश देने लगे। कुमार ने नागार्जुन का सिर 
काटना चाहा, किन्तु असफल रहा। आचार्य ने कहा--कभी कुश के द्वारा एक कोड़ा 
मुझसे मार डाला गया था, उसके पाप मेरे ऊपर हैं। अतएव एक कुश से मेरा सिर काटा 
जा सकता है।' इस पर कुमार ने कुश से उनका सिर काठ लिया। आचार्य की 
छिल्न ग्रीवा से यह सुनायी दिया--अब में सुखावती-छोक-धातु चला जाऊँगा, किन्तु 
पीछे पुनः इस देह में लौट आऊँगा।” वह कुमार उनका सिर ले गया, किन्तु उससे 
एक यक्षी ने उसे लेकर आचाये की देह से एक योजन की दूरी पर स्थापित कर दिया। 
देह और सिर क्रमश: एक-दूसरे के पास आते गये और अन्तत: पुनः जुड़ गये : 
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यदि इन सब विभिन्न परम्पराओं का आलोचन किया जाय तो यह प्रतीत होता है 
कि नागार्जुन कदाचित्‌ दूसरी शताव्दी ई० में हुए थे, तथा कनिप्क एवं एक शातवाहन 
राजा के समकालीन थे | उनका मूल स्थान अन्ध्रापथ में सम्भवत: धान्यकटक के समीप 
अथवा थ्वीपव॑त पर मानना चाहिए। उनका नालंदा एवं कश्मीर से भी सम्बन्ध प्रतीत 
होता है। कदाचित्‌ प्रसिद्धि के अनुकूल उन्होंने पर्याप्त परिभ्रमण किया था। यह सम्भव 
है कि शून्यवाद के प्रवर्तेक नागार्जुन के अतिरिक्त एक अथवा एकाधिक अन्य आचार्य 
भी नागार्जुन के नाम से परवर्ती काल में प्रसिद्ध हुए जो कि तांत्रिक एवं रासायनिक थे, 
किन्तु जिन्हें दाशेनिक नागार्जुन से पृथक्‌ स्मरण रखना कालान्तर में कठिन हो गया । 

नागार्जुन की रचनाओं में महाप्रज्ञापारमिताश्ञास्त्र,, सध्यमककारिका, तथा विग्रह- 
व्यावतनी' का विद्येप महत्त्व है। महाप्रज्ञापारमिताज्ञास्त्र में एक प्रकार के नवीन 
भमाहायानिक अभिधर्म' की भूमिका है। मैत्रेयनाथ के समान नागार्जुन ने भी प्रज्ञापार- 
मितासूत्रों को एक रीतिबद्ध रूप प्रदान करने का प्रयत्न किया। किन्तु वस्तुतः उनके 
शून्यवाद से इस किसी भी प्रकार के अभिधर्म' अथवा रीतिबद्ध दर्शन का सामंजस्य 
नहीं हो सकता। सम्भवतः इसी कारण माध्यमिक-दशशेन परम्परा में महाप्रज्ञापार- 
मिताझ्षास्त्र का स्थान नगण्य है। साध्यसिककारिकाओं में तथा विग्रहव्यावतंनों में 
नागार्जुन ने अपने विलक्षण तक॑ के द्वारा समस्त अभिधम तथा तक का खण्डन किया है। 

नागार्जन को तकंपद्धति--शून्यता के सिद्धान्त का रीतिवद्ध दाशनिक प्रतिपादन 
सर्वप्रथम नागार्जुन ने किया। उन्होंने प्रजापारमिता-सूत्रों का सार खींचकर एक नवीन 
दर्शनशास्त्र की रचना की। उन्होंने तक से ही तर्क का खण्डन किया तथा शून्यता को 
प्रतीत्यसमुत्पाद से अभिन्न बताया । उनके शब्दों में यः प्रतीत्यसमुत्पाद: शृन्यतां तां 
प्रचक्ष्महे । सा ग्रज्ञप्तिख्पादाय प्रतिपत्सैव मध्यमा ॥ उनके समक्ष एक बड़ी समस्या 
थी---शून्यता' स्वीकार करने पर तक ही नहीं किया जा सकता क्योंकि शून्यवादी 
किसी भी पक्ष को अपना छे तो शून्यता की ही हानि हो जाती है। जब प्रतिज्ञा 


३-चीनी त्रिपिटक में “ता चित्रल्डेन्ट” नाम से अनुवाद मिलता है। द्र०--ऊपर। 
उसका फेज्च अनुवाद लामॉन के द्वारा, “ल जेते द ग्रांद वर्तु द साजेस” । 

४-अभी तक विब्लियोथेका बुद्धिका में पूर्से का संस्करण ही सर्वोत्तम है। 

प-ऋर०--जें० बो० ओ० आर० एस०, २४-२; मेल्ंग शिन्वा ए बुद्धीक, जि० ९, 


१९४८-५१, पृ० ९९-१५२; नवनालन्दा महाविहार रिसर्च पब्लिकेदन, 
जि० १। 
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ही नहीं की जा सकती तो युक्‍्ति के द्वारा उसका साथन दूर की बात है। वस्तुतः 
जून्यता का उपदेश सब दृष्टियों से छुटकारे के लिए है। यदि कोई शून्यता को भी 
दृष्टि बना छेता है तो वह असाध्य है--शून्यता सर्वदृष्टीनां प्रोक्ता नि:सरणं जिने: । 
येपां तु शून्यता दृष्टि: तानसाध्यान्वभापिरे ॥” समस्त शून्यवाद विकल्पात्मक तके- 
बुद्धि को सत्य के क्षेत्र से वाहर रख देता है। अतएवं नागार्जुन शून्यता की सिद्धि 
तक॑वुद्धि एवं उसके स्वीकृत सिद्धान्त के निरास के द्वारा करते हैं। किसी भी वस्तु की 
सत्यता स्वीकार नहीं की जा सकती क्‍योंकि उसे स्वीकार करने पर अपरिहाये रूप से 
विरोध प्रसक्‍त हो जाता है। इस प्रकार के तर्क को नागार्जुन और उनके अनुयायी 
ध्रसंगापादन' अयवा प्रासंगिक' कहते थे। आधुनिक अभिवधा में नागार्जुन की प्रणाली 
डायलेक्टिकल (0॥4८८४ं८४) थी । उद्योतकर आदि ने माध्यमिक-सम्मत इस 
प्रकार की तकं-प्रणाली को केवल नास्तिक वितंडा' कहकर उसका खण्डन किया है। 
शुन्‍्यता की न्यायतः प्रतिपाद्यता : पूर्वपक्ष--विग्रहव्यावतेनी नाम के अल्पकाय 
अन्ध में नागार्जुन ने शून्यवाद की न्‍्यायतः प्रतिपाद्यता पर विचार किया है। प्रारम्भ 
में ही उन्होंने अपने विरोव में दी गयी प्रधान युक्ति का उल्लेख किया है--यदि सभी 
पदार्थों में अपना स्वभाव अविद्यमान है तो तुम्हारे शब्द भी स्वभावहीन होने के कारण 
स्वभाव के खण्डन में असमर्थ हैं, और दूसरी ओर यदि तुम्हारी बात स्वभावयुकत है तो 
तुम्हारी पिछली प्रतिज्ञा खण्डित हो जाती है। चन्द्रकीत्ति ने भी इस शंका को इस 
प्रकार प्रकट किया है--सब पदार्थों के अनुत्पाद का सिद्धान्त प्रमाणजन्य है अथवा 
अप्रमाणजन्य ? पहले विकल्प में प्रमाणों के लक्षण आदि प्रस्तुत करना चाहिए। दूसरे 
विकल्प में सिद्धान्त' ही असिद्ध रहता है। रूप से माना जा सकता है। इस मौलिक 
कठिनाई का विश्लेपणपूर्वक उत्तर देने के लिए नागार्जुन ने विग्रहव्यावतेनी में अपने 
प्रतिपक्ष का विस्तार करते हुए षट्कोटिक आपत्ति का उल्लेख किया है--(१) यदि 
सव पदार्थ शून्य हैं तो उनकी शून्यता के प्रतिपादक वाक्य सब पदार्थ शून्य हैँ! यह भी 
शून्य है क्योंकि वह भी सब पदार्थों में अन्तर्गत है और उसके शून्य होने पर सब पदार्थों 
की अशून्यता अक्षत रहती है और ऐसी स्थिति में 'सब पदार्थ शून्य है” यह प्रतिपेध अनुप- 
पन्न हो जाता है। (२) दूसरी ओर यदि यह माव लिया जाय कि स्वशून्‍्यता की उक्ति 
उपपन्न है तो वह उक्ति स्वयं शून्य हो जायेगी तथा शून्य उक्त के द्वारा अशून्यता का प्रति- 
पादन नहीं हो पायेगा। (३) और यदि सब पदार्थ शून्य हैं तथा इसके साथ ही इस 
शून्यता की उक्सि शून्य नहीं है तो यह उक्ति सर्वत्र असंगृहीत होगी। अर्थात्‌ पदार्थ- 
समप्टि के बहिर्भूत होगी । पदार्थ अश्ृन्य हो नहीं सक्तता तथा शून्यता की उक्ति अशून्य 
है--ये दोनों परस्पर असमंजस हैं । (४) यदि शून्यता की उक्ति को संगृहीत माना 


है 
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जाय और उसके साथ ही सव पदार्थों को शून्य, तो वह उक्ति पुनः शून्य हो जायगी अथच 
प्रतिपेध में अक्षम | (५ ) यदि उक्त शून्य है, किन्तु शून्य होते हुए भी उसके द्वारा अशृन्यता 
का प्रतिपेध किया जा सकता है तो शून्य होते हुए भी सब पदार्थ अरथक्िया में समर्थ 
हो जायेंगे, किन्तु तब शून्यता अस्तिता का नामान्तर होगी, जोकि दुष्टान्त-विरुद्ध है। 
(६) यदि सब पदार्थ शून्य हैं तथा कार्य करने में असमर्थ हैं तो शून्यता की प्रतिपादिक 
उक्ति के शून्य होने के कारण सब पदार्थों के स्वभाव का प्रतिपेध युक्त नहीं है। संक्षेप 
में यह अनिवार्य प्रतीत होता है कि शून्यवाद के समर्थन में सदैव ताकिक विपमता 
उत्पन्न हो जाती है--सब शून्य मानते हुए अन्ततः कुछ शून्य और कुछ अशुन्य मानना 
पड़ता है और इस प्रकार की विषमता में कोई हेतु नहीं दिया जा सकता । 

मान लीजिए शून्यवादी की ओर से यह कहा जाय कि शून्यता का ख्यापन ऐसा 
ही है जैसे कोई कहे शब्द मत करो किन्तु यह कहने में स्वयं अनिवार्यतया शब्द करे। 
ऐसे स्थल में शब्द के द्वारा शब्द का निवारण होता है। इसी प्रकार से सब पदार्थों 
के स्वभाव का प्रतिषेध समझना चाहिए। किन्तु शून्यवादी की यह युक्‍क्ति स्वीकार्य 
नहीं है। वस्तुतः उस दृष्टान्त में वर्तमान शब्द से अनागत शब्द का प्रतिषेध किया जाता 
है, किन्तु यहाँ शून्यता की उक्ति से अशेष पदार्थों का निषेध किया जाता है जिनमें उक्ति 
स्वयं अभ्यन्तर है। यदि शून्यवादी की ओर से यह कहा जाय कि उसके द्वारा किये गये 
सब पदार्थों के प्रतिषेध का प्रतिपक्षी के द्वारा किया गया यह प्रतिषेध भी अनुपपन्न 
मानना चाहिए तो यह भी स्वीकार्य नहीं हो सकता क्योंकि सब पदार्थों का प्रतिपेष 
शन्यवादी की प्रतिज्ञा है, उसके विपक्षी की नहीं । 

शन्यवादी यह भी नहीं कह सकता कि मैं पदार्थों को प्रत्यक्षतः उपलब्ध करके 
तदनन्तर उनका निषेध करता हूँ क्योंकि उसकी दृष्टि से प्रत्यक्ष ही निषिद्ध है। यही 
असहाय स्थिति अनुमान एवं अन्य प्रमाणों की माननी चाहिए 

यदि शून्यवाद माना जाय तो जो ११९ कुशल धर्म आचार्यों के द्वारा परिगणित हैं 
उनका भी परित्याग करना होगा। सूत्रों में निर्वाण एवं बोधि की ओर ले जाने वाले 
अनेक धर्मों का निर्देश है, वे भी सब शून्य हो जायेंगे । 

यदि सब पदार्थ नि:स्वभाव होते तो उनके पृथक्‌-पृथक्‌ नाम ही नहीं होते। सर्देव 
नाम का आधार कोई न कोई वस्तु देखी जाती है तथा निवेस्तुक नाम असम्भव है। 
यदि यह कहा जाय कि नाम का आधार स्वभाव है, किन्तु यह स्वभाव पदार्थों का नहीं 
है तो प्रश्न उठता है कि “यह विलक्षण स्वभाव किसका है ? ” 

यह भी स्मरणीय है कि प्रतिपुघ उसी का होता है जिसकी सत्ता प्राप्त हो। जैसे 
यह कहने पर कि धर में घड़ा नहीं है' यह मान लिया जाता है कि घड़ा यहाँ हो सकता 
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था अथवा अन्यत्र है। इस युविति से विदित होता है कि शून्यवादी के द्वारा स्वभाव का 
ग्रतिषेध स्वयं स्वभाव को सिद्ध करता है। यदि किसी पदार्थ का स्वभाव है ही नहीं तो 
उसका प्रतिषेध ही क्‍यों किया जाता है ? यह कोई नहीं कहता कि आग ठंडी नहीं है। 
शून्यवादी ही सब पदार्थों के निषेध में इतना व्याकुल क्यों हो ? यह कहा जा सकता है 
कि जैसे कोई बृद्धिमान्‌ एवं दयालु व्यक्ति मृगतृष्णा से त्रस्त मूढ़ लोगों को बताये कि यहाँ 
पानी नहीं है, ऐसे ही शून्यवादी भी अविद्या-ग्रस्त जनता को शिक्षा देना चाहता है। 
किन्तु ऐसा कहने पर छः प्रकार के पदार्थों की सत्ता इस दृष्टान्त से स्वयं प्रतिपादित हो 
जाती है--श्रान्ति, उसका विषय, उसका आश्रय (श्रान्त पुरुष), प्रतिषेध, उसका 
विषय, तथा प्रतिषेधक पुरुष। इन छः पदार्थों के सिद्ध होने से शून्यता के सिद्धान्त की 
हानि हो जाती है। यदि भ्रान्ति तथा उसके आश्रय और विषय न भी स्वीकार किये 
जाये तब तक प्रतिषेध तथा उसके आश्रय और विषय स्वीकार करने ही होंगे। यदि 
इनको अस्वीकार कर दिया जायगा तो सब पदार्थों की सत्ता स्वयं सिद्ध हो जायेगी । 

वस्तुतः सब पदार्थों की शून्यता सिद्ध ही नहीं की जा सकती है क्योंकि उसमें कोई 
हेतु नहीं दिया जा सकता। हेतु दिया जा सकता तो वह शून्य न होता। बिना हेतु 
के कोई सिद्धि नहीं होती । यदि बिना हेतु के ही स्वभाव-प्रतिषेध सिद्ध हो जाय तो 
स्वभाव का अस्तित्व भी उसी प्रकार से अहेतुक सिद्ध हो जायगा। यदि हेतु का अस्तित्व 
माना जाय तो उसके द्वारा साध्य अस्वाभाव्य अयुक्त हो जायगा। अन्त में, सब पदार्थों 
का प्रतिषेध इसलिए अनुपपन्न है क्योंकि वह प्रतिषेध्य के न पहले हो सकता है न पीछे 
और न साथ। यदि प्रतिषेध पहले माना जाय तो प्रतिषेध्य के अभाव में प्रतिषेध होगा 
किसका। यदि प्रतिषेध को प्रतिषेध्य के पश्चात्‌ माना जाय तो यह समझ में नहीं 
आता कि प्रतिषेध्य के होने पर प्रतिषेध से होगा क्या। यदि प्रतिषेध और प्रतिषेध्य 
दोनों साथ हों तो उन्तमें किसी प्रकार का कार्यकारणभाव स्वीकार नहीं किया जा सकता। 
इस प्रकार नागार्जुन ने विस्तार से शून्यवाद के विरोध में पूर्वपक्ष की युक्तियों का प्रति- 
पादन किया है, एवं और अधिक विस्तार से इन उक्तियों का खंडन । 


नागार्जुन का उत्तर 


शुन्यवादी को अपने वचन की शृन्यता अभीष्ट है, किन्तु उसके वचन और अन्य 
पदार्थ हेतु-प्रत्यय-सामग्री की अपेक्षा रखते हुए समान-कोटिक हैं और सभी समान रूप 
से शून्य हैँ। वस्तुत: प्रतिपक्षी ने शून्यता का सिद्धान्त ठीक समझा नहीं । पदार्थों का 
ज्तीत्यसमुत्याद ही शून्यता है, क्योंकि ज़िसकी सत्ता परतन्त्र अथवा परापेक्ष होती है 


8. 
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उसका अपना वास्तविक स्वभाव स्वीकार नहीं किया जा सकता। यदि पदार्थों का 
वास्तविक स्वभाव हो तो उन्हें हेतु-प्रत्यय की अपेक्षा न हो। उनकी यह निःस्वाभावता 
ही भून्यता है। शून्यवादी का वचन भी प्रतीत्यसमुत्पन्न है और इसी प्रकार चून्य है जैसे 
कि अन्य पदार्थ । रथ, पट, घट आदि पदार्थ प्रतीत्यसमुत्पन्न होने के कारण जलसंघारण 
आदि अपना-अपना कार्य करते हैं। ऐसे ही शून्यवादी की उक्ति भी प्रतीत्यसमुत्पन्न 
होने के कारण निः:स्वभाव होती हुई भी पदार्थों की निःस्वभावता के साधन में अपना 
कार्य करती है। जिस प्रकार जादू का वनाया एक आदमी वैसे ही दूसरे का प्रतिपेध 
करे ऐसे ही शून्यवादी के द्वारा पदार्थों के स्वभाव का निपेध है। 

घून्यता प्रतिपादक वाक्य न स्वाभाविक है और न यहाँ पर ताकिक विषमता 
उत्पन्न होती है। सभी पदार्थ शून्य हैं और उनकी श्ृन्यता का प्रतिपादक वाक्य भी 
शून्य है, किन्तु इन सबकी शून्यता प्रतीत्यसमुत्पन्न होने के कारण है। स्वभाव का 
प्रतिषेध उस प्रकार का नहीं है जैसा शोर मत करो' इस वाक्य में शब्द का प्रतिपेध 
प्रतिपक्षी के दिये हुए दृष्टान्त में शब्द के द्वारा शब्द का व्यावरतन किया जाता है। 
यह दुष्टान्त तब सार्थक होता यदि निस्स्वभाव वाक्य के द्वारा निस्स्वभाव पदार्थों का 
निवर्तन किया जाता, किन्तु यहाँ निसस्वभाव वचन के द्वारा पदार्थों के स्वभाव का 
प्रतिषेध किया गया है। प्रतिषेध इस प्रकार है जैसे कोई माया-निर्मित पुरुष माया- 
निर्मित स्त्री में अनुरक्त अन्य पुरुष को उसकी भ्रान्ति बताये एवं वारण करे। 
झून्यता-प्रतिपादक वाक्य निर्मितकोपम है, निषिद्धबरामान पदार्थ निर्मितक-स्त्री के 
समान है। यह भी कहा जा सकता हैं कि ध्वनि-निवारण के दुृष्टान्त में हेतु साध्यसम 
है क्योंकि ध्वनि की सत्ता ही नहीं है। सच वात तो यह है कि शून्यवादी व्यवहार- 
सत्य को स्वीकार करते हुए ही स्वभाव-शून्यता का प्रतिपादन करता है। व्यवहार- 
सत्य को स्वीकार किये बिना धर्म का उपदेश नहीं किया जा सकता। 


“व्यवहारमनाश्रिित्य. परमार्थो न देदयते । 
परमार्थमनागम्य निर्वाणं नाधिगस्यते ॥ 
यदि शून्यवादी की कोई प्रतिज्ञा है तव तो उसमें दोष उद्भावित किया जा सकता 
है, किन्तु शून्यवादी किसी प्रतिजा को उपस्थापित करता ही नहीं। सभी पदार्थ 
शून्य एवं अत्यन्त उपशान्त हैं, ऐसी स्थिति में प्रतिज्ा ही सम्भव नहीं है, प्रतिज्ञा के लक्षण 
की प्राप्ति किस प्रकार होगी। यदि प्रत्यक्ष आदि चार प्रमाणों से अथवा उनमें से किसी 
एक से शून्यवादी कुछ उपलब्ध कर अवृत्ति एवं निवृत्ति को पुरस्क्रत करे तभी तद्विषयक 
उपालम्भ न्याय्य होगा, किन्तु वस्तुतः झून्यवादी न प्रमाणोपलब्ध किसी विषय की 


ह 
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चर्चा करता है, न उसके आधार पर किसी प्रकार की प्रवृत्ति की । दूसरी ओर यदि 
प्रतिपक्षी नाना अर्थों की प्रमाणतः प्रसिद्धि बतल्यता है तो उसे यह भी वतल्‍राना चाहिए 
कि उन प्रमाणों की प्रसिद्धि किस प्रकार होगी। यदि यह कहा जाय कि प्रमाणों से 
प्रमेय-सिद्धि होती है तथा एक प्रमाण से दूसरे प्रमाण की तो अनवस्था प्रसक्त हो जाती 
है। और यदि प्रमाणों की प्रसिद्धि बिना प्रमाण के हो सकती है तो प्रमेयों की क्‍यों नहीं 
हो सकती ? यदि यह कहा जाय कि अग्नि के समान प्रमाण अपने को तथा अपने से 
भिन्न प्रमेयों को प्रकाशित करता है तो यह उत्तर देना होगा कि यह दृष्टान्त विषम और 
अआन्तिमूलक है। अग्नि अपने को प्रकाशित नहीं करती क्योंकि प्रकाशन अप्रकाशित 
का होता है । उदाहरणार्थ, अन्धेरे में अनुपलब्ध घटप्रकाश होने पर प्रकट हो जाता है। 
अग्नि इस प्रकार कभी भी अप्रकाशित नहीं मानी जा सकती। यदि एक वार यह मान 
भी लिया जाय कि अग्नि अपने को प्रकाशित करती है तो यह क्‍या नहीं कहा जा 
सकता कि अग्नि दूसरे के साथ-साथ अपने को भी जला देती है। यह भी क्या नहीं माना 
जा सकता कि अन्धेरा अपने को तथा अन्य पदाथों को वराबर ढेंक लेता है। प्रकाश 
अन्धेरे का अपाकरण है। जहाँ अग्नि होती है वहाँ अन्बेरा होता ही नहीं और न 
अग्नि में ही अन्बेरा होता है। अतएवं यह कहना निस्सार है कि अग्नि अपने को तथा 
अन्य पदार्थों को प्रकाशित करती है। यदि यह कहा जाय कि अग्नि के पहले अन्धेरा 
होता है जिसका अग्नि अपनी उत्पत्ति के साथ अपाकरण कर देती है तो यह दिखलाना 
होगा कि अग्नि की उत्पत्ति के समय उसका अन्धेरे से सम्पर्क होता है। यह स्पष्ट ही 
असम्भव है। यदि बिना अन्धकार से सम्पर्क हुए अथवा विना उसकी प्राप्ति के ही 
अग्नि के द्वारा उसका निवारण होता है तो यहाँ पर उपस्थित अग्नि से ही अशेप 
लोकधातुओं में अन्चकार हट जाता। 


पुनइच, यदि प्रमाणों की सिद्धि स्वतः मानी जाय तो उन्हें प्रमेयों की भी अपेक्षा 
न होगी। यदि प्रमेय-निरपेक्ष रूप से प्रमाण-सिद्धि मान ली जाय तो ये स्वतः-सिद्ध 
प्रमाण किसी भी प्रमेय के साधन न होंगे। दूसरी ओर यदि यह कहा जाय कि प्रमाणों 
की सिद्धि प्रमेयापेक्ष होती है तो सिद्धसाधन का दोष उपस्थित हो जाता है क्योंकि 
अपेक्षा सिद्ध-वस्तु की ही रह सकती है। असिद्ध वस्तु का अन्यामिसम्बन्ध असम्भव 
है। पुनश्च यदि प्रमाणों की सिद्धि प्रमेयापेक्ष होती है तो प्रमेय-सिद्धि प्रमाणनिरपेक्ष 
माननी होगी और इस प्रकार की निरपेक्ष प्रमेष-सिद्धि होने पर प्रमाण-सिद्धि सर्वेथा 
व्यर्थ होगी। प्रमाण-सिद्धि प्रमेयापेक्ष होने पर प्रमाण और प्रमेय का परस्पर व्यत्यय 
हो जाता है क्योंकि तव प्रमेयों से प्रमाण सिद्ध होते हैं न कि प्रमाणों से प्रमेष। यदि दोनों 


३७८ बौद्ध घर्मं के विकास का इतिहास 


की सिद्धि परस्परापेक्ष मानी जाय तो दोनों की ही असिद्धि माननी होगी। क्‍यों तब 
एक ओर प्रमेय प्रमाण-सिद्ध होंगे, किन्तु वे प्रमाण स्वयं साध्य रहेंगे। दूसरी ओर 
प्रमाण प्रमेय-सिद्ध होंगे, किन्तु वे प्रमेय स्वयं साध्य होंगे । यदि पिता से पुत्र उत्पाद हो 
और पुत्र से पिता तो न पिता उत्पन्न होगा न पुत्र, और ऐसी स्थिति में यह भी नहीं तय 
हो पायेगा कि कौन पुत्र है और कौन पिता। सच तो यह है कि प्रमाणों की सिद्धि न 
स्वत: होती है, न परस्पर, न प्रमेयों से, और न अकस्मात्‌ । 

शुक्ल धर्मों के विषय में आचार्यों के द्वारा परिमणन अवश्य किया गया है, किन्तु 
इन धर्मो के स्वभाव का प्रविभकत निर्देश नहीं किया जा सकता। यह नहीं कहा जा 
सकता कि यह कुशल-विज्ञान का स्वभाव है, यह अकुशल विज्ञान का स्वभाव । अतएव 
यह कहना ठीक नहीं कि पृथक्‌-पृथक्‌ धर्मेस्वभाव का धर्मज्ञ लोगों ने उपदेश किया 
है। यदि कुशलधर्मों का कुशलस्वभाव प्रतीत्य उत्पन्न होता है तो वह उनका स्वभाव 
न होकर परभाव ही होगा; और यदि यह कहा जाय कि कुशल धर्मों का स्वभाव 
निरपेक्ष रूप से उत्पन्न होता है तो आध्यात्मिक जीवन ही व्यर्थ हो जायगा । तब ब्रह्म- 
चर्यवास के स्थान पर धर्मों का अपना निरपेक्षवास रहेगा । प्रतीत्यसमृत्पाद के खण्डित 
होने पर सद्धम का अनिवार्य रूप से खण्डन हो जायगा क्योंकि बुद्ध भगवान्‌ ने कहः 
है “भिक्षुओ, जो प्रतीत्यसमुत्पाद को देखता है वह धर्म को देखता है” । जब निरपेक्ष 
रूप से कुशल, अकुशल अथवा अव्याकृत धर्मों के स्वभाव होंगे तो आर्यसत्यों को भिथ्या. 
मानना होगा। धर्म और अधर्म तथा लौकिक व्यवहार भी असम्भव हो जायगा क्योंकि 
तब हेतु-निरपेक्ष सभी भाव नित्य होंगे। भलाई या बुराई के घटने-बढ़ने का प्रश्न 
नहीं होगा और न दुःख से मोक्ष तक की चर्चा का। बुद्ध भगवान्‌ की प्रसिद्ध देशना- 
सभी संस्कार अनित्य हैँ! मिथ्या हो जायगी, सभी संस्कृत धर्म असंस्कृत हो जायेंगे ४ 

पदार्थों के नामयुक्त होने से उनका स्वभाव सिद्ध नहीं होता क्योंकि नाम स्वयं 
निःस्वभाव हैं। 

शुन्यवादी धर्मों के स्वभाव का प्रतिषेध करते हुए धर्म-विनिर्मक्त किसी पदार्य 
का स्वभाव स्वीकार नहीं करते । ऐसी स्थिति में निस्स्वभाव धर्मों के अतिरिक्त 
किसी अन्य स्वभाव के स्वीकार का उपालम्भ अयुक्त हो जाता है। यह आपत्ति भी 
निराधार है कि जिसकी सत्ता प्राप्त है उसी का प्रतिषेध किया जा सकता है और 
अतएव स्वभाव का स्वीकार किये बिना शून्यता का उपदेश नहीं हो सकता । क्योंकि 
यदि ऐसा है तव तो विपक्षी के द्वारा घन्यता का प्रतिपेध ही शून्यता को सिद्ध कर देता 
है । यदि शून्यता के प्रतिपेध्य होते हुए भी वह प्रतिपिध्यमान शून्यता शून्यता नहीं है, 
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तो सत्‌ का ही प्रतिषेध होता है, यह सिद्धान्त खंडित हो जाता है। पुनशुच शून्य- 
वादी न किसी का प्रतिषेध करता है न उसके लिए कोई प्रतिषेध्य है; अतएव यह कहना 
व्यर्थ है कि उसके प्रतिपेध में ही विधि पुरस्क्ृत है। पूर्वपक्ष में कहा गया है कि उक्ति 
के विना भी असत्‌ का प्रतिषेध प्रसिद्ध है। अतएवं निस्स्वभावत्व का ख्यापन व्यर्थ 
है। इसके उत्तर में शून्यवादी का कहना है कि सब पदार्थ निस्वभाव हैं,” यह 
उक्ति पदार्थों को निस्स्वभाव नहीं बनाती, किन्तु स्वभाव के पूर्वेसिद्ध अभाव का 
ज्ञापन करती है। उदाहरण के लिए देवदत्त के घर में न होने पर यदि कोई कहे 
“देवदत्त घर में हैं” और इस पर अन्य कोई पुरुष उसका निषेध करते हुए कहे-- 
“नहीं हैं” तो उसका निषेध-वचन देवदत्त का अभाव उत्पन्न नहीं कर सकता, केवल 
उसे प्रकाशित करता है। 

पूर्वोक्त मृगतृष्णा के दुृष्टांत पर शून्यवादी का कहना है--थदि मृगतृष्णा में 
जलवुद्धि स्वाभाविक हो तो वह प्रतीत्यसमुत्पन्न नहीं होगी। वस्तुत: मृगतष्णा, 
विपरीत-दशेन तथा अयोनिशोमनस्कार की अपेक्षा रखते हुए ही यह जलबुद्धि उत्पन्न 
होती है। अभिनिवेश स्वाभाविक हो तो उसकी निवृत्ति किस प्रकार होगी ? स्वभाव 
अनिवतंनीय है । ऐसे ही अन्य ग्राह्म आदि धर्मों में भी शून्यता समझनी चाहिए । 

पूर्वपक्ष में कहा गया है कि नैःस्वाभाव्य के कारण हेतु के ही असिद्ध होने से शून्य- 
वाद की सिद्धि असम्भव है। इसके उत्तर में भी वही तर्क उपयोगी है जैसा ऊपर 
घट्क-प्रतिषेध में प्रयुक्त हुआ है। प्रतिषेध और प्रतिषेध्य के परस्पर सम्बन्ध की 
अनुपपत्ति में शून्यवादी का उत्तर है कि यह सच है कि त्रिकाल में न प्रतिषेध सम्भव है 
न प्रतिषेष्य, किन्तु यह वस्तुतः शून्यवाद का समर्थन ही है। 

इस प्रकार शून्यवाद की ताकिक सम्भावना पर विचार करते हुए नागार्जुन 
का अन्त में कहना है कि जो शून्यता को मानता है उसके सभी पुरुषार्थ सुरक्षित रहते 
हैं। शून्यता को मानने वाले प्रतीत्यसमुत्पाद को हृदयंगम करते हैं और इस प्रकार 
चार आर्यसत्य तथा श्रामण्यफल उन्हें उपलब्ध होते हैं। इसी आधार पर उनके समस्त 
लौकिक व्यवहार भी व्यवस्थित हो जाते हैं। 

माध्यमिक कारिकाएँ--प्रतीत्यसमुत्पाद--माध्यमिक कारिकाओं का प्रारम्भ 
प्रतीत्यसमुत्पाद के उपदेष्टा बुद्ध की प्रसिद्ध वन्दना से होता है। “अनिरोधमनुत्पाद- 
मनुच्छेदमशाइवतम्‌ । अनेकार्थमनानार्थमनागममनिर्गमम्‌ ॥ यः श्रतीत्यसमुत्पादं 
प्रपंचोपशरम शिवम्‌ । देशयामास सम्बुद्धस्तं वन्दे वदतां वरम्‌ ॥” प्रतीत्यसमु- 
त्याद को यहाँ 'प्रपंचोपशम” एवं “शिव” कहा गया है तथा आठ विश्ेषणों से उसकी 
अतकक्‍येता एवं अनिर्वेचनीयता प्रतिपादित क्री गयी है। प्रतीत्यसमुत्पाद की अनेक 

द्ठ 
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व्याख्याएँ प्रचलित थीं, यथा हेतुप्रत्यय-सामग्री की अपेक्षा पदार्थों का उत्पाद”, “भंगुर 
पदार्थों का उत्पाद”, इदम्प्रत्ययता ।” नागार्जुन के लिए पदार्थों की 'आपेक्षिकता” 
उनकी स्वभावशून्यता को द्योतित करती है एवं प्रतीत्यसमुत्पाद को मानने वाला 
सव पदार्थों को मायोपम समझता है। इससे अविद्या निवृत्त होती है तथा दुःख के 
“ह्ादशांग” छिन्न हो जाते हैं । 

प्रतीत्यसमुत्पाद के द्वारा व्यावहारिक जगत्‌ का प्रतिपेष इन आठ विशेषणों से 
प्रकाशित किया गया है--अनिरोध, अनुत्पाद, अनुच्छेद, अशाइ्वत, अनेकार्थ, अना- 
नार्थ, अनागम एवं अनिर्गम । अर्थात्‌ प्रतीत्यसमृत्पाद में न निरोध होता है न उत्पाद, 
न उच्छेद होता है, न शाश्वत स्थिति, न उसमें पदार्थों की एकता है न अनेकता, न 
आगति होती है न निर्गति । विरुद्ध धर्मों का निषेध प्रतीत्यसमुत्पाद की अतक्यंता 
द्योतित करता है। तकं-बुद्धि प्रत्येक पदार्थ को धर्म-विशेष से विशेषित कर तद्‌- 
विपरीत धर्म से उसकी व्यावृत्ति करती है। इस दृष्टि से जो वस्तु एक नहीं है उसे 
अनेक होना चाहिए, जो उच्छिन्न नहीं होती उसे शाइवत होना चाहिए, किन्तु प्रतीत्य- 
समुत्पाद में इस प्रकार का तक नहीं लगता । इसका कारण यह है कि शून्य में विशेषण 
लगा देने से शृन्यगुणित अंकों के तुल्य विशेषणों का विरोध भी शून्यसात्‌ हो जाता 
है । आचार्य गौडपाद ने कहा है कि मायामय बीज से उत्पन्न हुआ मायामय अंकुर 
न शाइवत कहा जा सकता है न नह्वर । प्रपंचोपशम' में प्रपंच शब्द का अर्थ वाक्‌ 
अथवा उसके द्वारा प्रतिपाद्य समस्त अभिधेय-मंडरकू मानना चाहिए। इस प्रकार 
प्रपंचोपशम का अर्थ सर्व-वाग्‌ विषय का अतिक्रमण होता है। चित्त-चैत्त की अप्रवृत्ति 
तथा ज्ञान-जेय-व्यवहार की निवृत्ति होने पर जाति, जरा, मरण आदि अज्येप उपद्रव 
के अभाव के कारण प्रतीत्यसमुत्पाद को “शिव” कहा गया हैं। अनिरोध आदि विश्े- 
पण न केवल प्रतीत्यसमुत्याद की अतर्क्यता सूचित करते हैं अपितु उत्पाद, निरोब, 
एकत्व, अनेकत्व तथा गमनागमन आदि तककंबुद्धिसुलभ धर्मों की अपारमार्थिकता 
भी द्योतित करते हैं । लछौकिक बुद्धि के द्वारा विकल्पित उत्पादनिरोधयुक्त जगत्‌ की 
अपारमाथिकता तथा परमार्थ की अवाच्यता, दोनों ही प्रतीत्यसमुत्पाद से सूचित 
होते हैं। यही शून्यवाद का सार है और माध्यमिक कारिकाओं के प्रारम्भ में ही इस 
प्रकार निदिष्ट है। 

पदार्थों को उत्पत्ति का खंडन--उत्पाद, निरोध आदि मिथ्या विकल्पों के 
खण्डन में प्रवृत्त होते हुए नागार्जुन पहले उत्पाद को लेते हैं। उनका कहना है--- 

“न सस्‍्वतो नापि परतो न द्वाभ्यां नाप्यहेतुतः । 
उत्पन्ना जातु विद्यन्ते. भावा:ः वचन केचन।॥॥” 
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अर्थात्‌ किसी भी पदार्थ की उत्पत्ति कभी भी नहीं होती, न अपने से, न दूसरे से, न 
दोनों से, और न अकस्मात्‌ | चार प्रकार के प्रत्यय बताये गये हैं--हेतु-प्रत्यय, 
आलम्बन-प्रत्यय, अनन्तर-प्रत्यय एवं अधिपति-प्रत्यय । इनके अतिरिक्त और कोई 
पाँचवा प्रत्यय स्वीकार्य नहीं है। वस्तु का अपना स्वभाव उसके प्रत्ययों में विद्यमान 
नहीं होता है, उस स्वभाव के अविद्यमान होने पर परत: उत्पत्ति असम्भव हो जाती 
है । यह कहा जा सकता है कि प्रत्यय स्वयं पदार्थ को उत्पन्न नहीं करते, किन्तु क्रिया 
के द्वारा करते हैं। उदाहरणार्थ, चक्षु आदि प्रत्यय विज्ञानजनक क्रिया के निपष्पादक 
होने के कारण प्रत्यय कहे जा सकते हैं। इस प्रकार नागार्जुन का कहना है कि “न तो 
क्रिया प्रत्यययुक्त है न प्रत्ययवियुक्त, एवं प्रत्यय भी न क्रियायुक्त है न क्रियारहित ।” 
उपर्युक्त उदाहरण में क्रिया विज्ञान के उत्पन्न होने पर अभीष्ट हो सकती है अथवा 
उसके उत्पन्न होने के पहले अथवा विज्ञान की उत्पद्यमान अवस्था में । विज्ञान के 
उत्पन्न होने पर क्रिया की कल्पना अयुक्त है क्योंकि तव क्रिया का निष्पादकत्व ही 
व्यर्थ होगा । विज्ञान के उत्पन्न होने के पहले उसकी उत्पादन क्रिया सुतरां अयुकत है 
क्योंकि वह क्तृविहीन होगी । उत्पद्यममान विज्ञान की कल्पना ही अयुक्त है 
क्योंकि उत्पन्न एवं अनुत्पन्न के अतिरिक्त कोई तीसरी कोटि सुबोध नहीं है। 
प्रत्ययवियुक्त क्रिया की कल्पना स्पष्ट ही अनुपयोगी है। वस्तुत: उसकी योग्यता 
ही अज्ञात रहेगी। जैसे क्रिया के साथ प्रत्ययों का सम्बन्ध जोड़ता कठिन है ऐसे ही 
प्रत्ययों के साथ क्रिया का सम्बन्ध भी दुर्घट है। 


यदि यह कहा जाय कि चक्षु आदि प्रत्ययों की अपेक्षा से विज्ञान उत्पन्न होता है 
अतएव चन्षु आदि प्रत्यय कहे जाते हैं तो यह बतलाना पड़ेगा कि जवतक विज्ञान की 
उत्पत्ति नहीं होती तबतक चक्ष्‌ आदि अप्रत्यय ही क्‍यों न माने जायें और यदि वे 
अप्रत्यय होंगे तो उनसे उत्पत्ति ही किस प्रकार होगी । यदि यह कहा जाय कि पहले 
वे अप्रत्यय हैं किन्तु पीछे किसी अन्य प्रत्यय की अपेक्षा से वे स्वयं प्रत्यय वन जाते हैं 
तो भी युक्त न होगा, क्योंकि जिस अन्य प्रत्यय की उनको अपेक्षा होगी उसका 
प्रत्ययत्व सिद्ध करना उतना ही कठिन होगा । पुनरच चक्षु आदि प्रत्यय सदभूत 
विज्ञान के कल्पित किये जा सकते हैं अथवा असद्भूत विज्ञान के। दोनों ही प्रकार 
से अयुक्तता प्रकट होती है--यदि विज्ञान स्वयं सत्‌ है तो उसको प्रत्यय की आव- 
इ्यकता नहीं है । यदि विज्ञान असत्‌ है तो उसका प्रत्यय होगा ही कैसे ? इस प्रकार 
जब न सत्‌, न असत्‌, न सदसत्‌ पदार्थ की उत्पत्ति मानी जा सकती है तव उसका 


उत्पादक हेतु किस प्रकार माना जा रुछता है ? 
ढ़ 
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चक्षुविज्ञान आदि के विपय रूपादि को आल्म्बन-प्रत्यय कहा जाता है। 

आहम्बन प्रत्यय विद्यमान धर्म (--चित्त-चैत) का हो सकता है अथवा अविद्यमान 
धर्मों का। दोनों ही विकल्पों में आलम्बन प्रत्यय अनावश्यक अथवा असम्बद्ध हैं । 
वस्तुतः चित्त-चैत्तों की सालम्बनता सांवृत ही है। कारण के अव्यवहित निरोध 
को का की उत्पत्ति का समनन्तर प्रत्यय कहा जाता है। किन्तु कार्यभूत अड्कुरादि 
धर्मों के अनुत्पन्न होने पर वीजादि कारण का निरोध अनुपपन्न है। बीज आदि 
के अनिरुद्ध होने पर समनन्तर-प्रत्यय अनवकाश है। दूसरी ओर, प्रत्यय के निरोध 
होने पर उसकी प्रत्ययता किस प्रकार वनी रहेगी ? अधिपति प्रत्यय का लक्षण इस 
प्रकार किया गया है--“यस्मिन्‌ सति यद्भवति” अर्थात्‌ जिसके होने पर कार्य होता 
है। अधिपति प्रत्यय कार्य के विशिष्ट स्वरूप का नियामक होता है। नागार्जुन का 
कहना है कि स्वभाव के अभाव में स्वभाव का नियामक कौन होगा ? निस्स्वभाव 
पदार्थों की सत्ता ही नहीं है अतएव इदंप्रत्ययता से लक्षित अधिपति प्रत्यय की कल्पना 
उपपन्न नहीं है। प्रत्ययों में व्यस्त अथवा समस्त रूप में कार्य की सत्ता नहीं दिखायी 
जा सकती; अतः उन प्र॒त्ययों से उनमें अविद्यमान कार्ये की उत्पत्ति किस प्रकार मानी 
जा सकती है ? यदि यह कहा जाय कि इन प्रत्ययों में न होते हुए भी कार्ये उनसे 
उत्पन्न होता है तो फिर वह कार्य अग्रत्यय से भी क्‍यों नहीं उत्पन्न होता ? यहाँ सांख्यों 
के सत्कायवाद तथा वैशेषिकों के असत्कार्यवाद का खण्डन किया गया है। सत्कार्ये- 
वाद में कार्य की उत्पत्ति व्यर्थ हो जाती है, असत्कार्यवाद में असम्भव । कार्य प्रत्ययमय 
है और प्रत्यय अप्रत्यय रूप है। ऐसी स्थिति में उन प्रत्ययों से उत्पन्न कार्य प्रत्ययमय 
कैसे होगा ? अर्थात्‌ पट के तन्तुमय होने के लिए यह आवश्यक है कि तन्‍्तु स्वयं 
स्वभावसिद्ध हो । अतः कार्य न प्रत्ययमय है न अप्रत्ययमय, वस्तुत: जब कार्य ही नहीं 
है तो प्रत्यय अप्रत्यय की कल्पना अनावश्यक है। 


गति का प्रतिषेघ--उत्पत्ति के प्रतिषेध के अनन्तर नागार्जुन दूसरे प्रकरण में 
गति के प्रतिषेध के लिए तक प्रस्तुत करते हैं। गति की सिद्धि के लिए गन्तव्य मार्ग की 
सिद्धि आवश्यक है। गन्तव्य मार्ग को दो भागों में विभक्त किया जा सकता है-- 
जिसका अतिक्रमण हो चुका है, जिसका अतिक्रमण शेष है। गन्तव्य के अतिक्रान्त भाग 
में गमन उपरत हो चुका है, अनतिक्रान्त भाग में आरम्भ ही नहीं हुआ है। अतएव 
वर्तमान क्षण में गमन का गन्तव्य के किसी भी भाग से सम्बन्ध स्थापित नहीं किया 
जा सकता। फलत: बर्तमानकालिक गमन असिद्ध है। वर्तमानकालिक गमन के असिद्ध 
होने पर गमन की जैकालिक असिद्धि अनिकयं है। 
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यह शंका की जा सकती है कि गन्तव्य अध्वा को गत' अगत' तथा गम्यमान', 
इन तीनों भागों में विभकत कर गम्यमान' भाग में गमन की कल्पना करनी चाहिए। 
किन्तु गम्यमान' गन्तव्य में गमन के लिए गमन के पूर्व ही गन्तव्य को गम्यमान' होना 
चाहिए। ऐसी स्थिति में या तो दो गमन' मानने होंगे या गति के अभाव में भी 
गम्यमानता की सिद्धि माननी होगी। दो गमन मानने पर दो गनन्‍्ता मानने होंगे। 
बस्तुत: गत” और अगत' अध्वों में गति का योग नहीं है, गम्यमान' अध्वा की 
सिद्धि स्वयं गमनसापेक्ष है। गम्यमानता गतिपूर्वक है, गति गन्तव्यपूर्वक । 

गमन गनन्‍्ता की भी अपेक्षा रखता है, किन्तु गन्तृत्व स्वयं गतिसापेक्ष है। यदि गमन 
के पूर्व ही गन्ता सिद्ध है तो द्विगमन-प्रसंग पुनः उपस्थित होगा। यदि गन्ता सिद्ध 
ही नहीं है तो तदाश्चित गमन भी असिद्ध होगा। यदि गन्ता और गमन एक हैं तो कतृं - 
कर्म-विरोध उपस्थित होगा। यदि गनन्‍्ता अन्य है, गमन अन्य, तो वे घट-पट सदृश 
हो जायेंगे । गन्‍्ता गतिरहित भी होगा, गति गन्तृ रहित भी। 

गमनारम्भ भी गन्‍्तव्यसापेक्ष होने के कारण उपर्युक्त रीति से अनुपपन्न है। 
स्थिति के निरोध से गति का आरम्भ कहा जाता है, किन्तु यह निरोध स्थिति काल में 
भी असम्भव है, उसके अनन्तर भी । वस्तुतः गति स्थितिसापेक्ष है, स्थिति गतिसापेक्ष । 
दोनों ही असिद्ध हैं। नागार्जुन के इस गति-विचार में स्थूल गति को क्षणिक पारमाणविक 
गति में विश्लेषित कर यह प्रदर्शित किया गया है कि जहाँ आपातत: एक अविच्छिन्न 
क्रियाप्रवाह प्रतीत होता है वहाँ वस्तुतः क्षणानुपूर्वी के समानान्तर एक स्थित्यानुपूर्वी 
देखी जा सकती है जिसमें गति उतनी ही अवास्तविक है जितनी नटराज की मूति में । 
गतिशील वस्तु प्रत्येक क्षण में कहीं-न-कहीं अवस्थित अर्थात्‌ उपलब्ध होती है। यहाँ 
तक नागार्जुन तथा ग्रीक दार्शनिक जेनो के विचार समानान्तर हैं। किन्तु नागार्जुन 
स्थिति की प्रतीति को भी अलछातचतक्रवत्‌ श्रान्त मानते हैं। 

इन्द्रिय-परीक्षा--तृतीय प्रकरण में चक्षु-आदि इन्द्रियों की परीक्षा की गयी है। 
अभिषर्म के अनुसार दर्शन, श्रवण, प्राण, रसन, स्पर्श तथा मन, छ: इंद्रियाँ हैँ। उनके 
द्रष्टव्य आदि गोचर हैं। ये ही सुप्रसिद्ध द्वादश आयतन हैं। नागार्जुन का कहना है कि 
इंद्रियों को विषयों का ग्राहक नहीं माना जा सकता क्योंकि वे स्वयं अपने ग्रहण में असमये 
हैं। पुनश्च दर्शन आदि विषय-ग्रहण को उसी रीति से अनुपपन्न सिद्ध किया जा सकता 
है जिस रीति से ऊपर गमन को अनुपपन्न सिद्ध किया गया है। इन्द्रियों को विपयोप- 
लब्धि का करण भी नहीं माना जा सकता क्योंकि तव उनके अतिरिक्त एक कर्ता अपेक्षित 
होगा जिसे अपनी उपलब्धि में असमर्थ मृनते हुए भी विषयों की उपलब्धि में समर्थ 
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मानना होगा। दर्शनादि व्यापार को असंगत मानकर क्रिपारहित धर्ममात्र की उत्पत्ति 
का पक्ष भी नहीं लिया जा सकता क्योंकि इस प्रकार का तिप्क्रिय धर्म आकाशकुसुम के 
समान असत्य होगा। 

स्कन्ध-परीक्षा--चनुर्थ प्रकरण में स्कन्ध-परीक्षा की गयी है। रूपस्कन्ध के 
अन्तर्गत रूप, शब्द आदि भौतिक गृण हूँ, उनके कारण महाभूत हैं। बिना भूत- 
भौतिक के कार्यकारणभाव के रूपस्कन्ध की सिद्धि नहीं हो सकती। किन्तु कार्ये- 
कारण-भाव की अनुपपन्नता ऊपर सिद्ध की जा चुकी है। पुनहच कार्य न कारण के सदृश 
अभीष्ट है, न विसदृश। रूप के कारण चार महाभूत कठिन, द्रव, उप्ण तथा तरल 
स्वभाव के हैं । आम्यन्तर भौतिक धर्म पाँच इन्द्रियाँ रूपप्रसादात्मक हैं, वाह्य भौतिक 
रूपादि का स्वभाव विविध इन्द्रग्राह्म है। भूत और भौतिकों के लक्षण में स्पप्ट ही भेद 
है। किन्तु भेद होने पर कार्यकारण नियम ही दुर्वोध है। रूपस्कन्ध के समान ही अन्य 
स्कन्ध तिरस्काये हैं। 

पंचम प्रकरण में घातुपरीक्षा की गयी है। छः धातुएं--पृथ्वी, जल, अग्नि, वायु, 
आकाश तथा विज्ञान हैं। इनके पृथक्‌-पुथक्‌ लक्षण दिये गये हैँ । यथा, आकाश का अना- 
वरण अथवा अनवरोध। किन्तु लक्ष्य और लक्षण का सम्बन्ध दुरुपपाद है। यदि लक्ष्य 
और लक्षण भिन्न हैं तो पृथ्वी और काठिन्य पृथक्‌-पृथक्‌ उपलब्ध होंगे; यदि वे अभिन्न हूँ 
तो लक्षण निराश्रय अथवा लक्ष्य अलक्ष्य हो जायेंगे। यदि लक्ष्य लक्षण-रहित हैं तो 
उसमें लक्षण की प्रवृत्ति न होगी, यदि लक्ष्य लक्षणसहित है तो उसमें लक्षण की प्रवृत्ति 
अनावश्यक होगी। लक्षण के विना लक्ष्य की उपलब्धि नहीं हो सकती, लक्ष्य की उप- 
लब्धि के बिना लक्षण किया नहीं जा सकता। तात्पयं यह है कि आकाश आदि तत्त्व 
केवल लक्षण-गोचर हैं, किन्तु ऐसी स्थिति में उनके लक्षण ही काल्पनिक हो जाते हैं। 
सौत्रान्तिक आकाश को अभावमात्र मानते हैं। किन्तु जब भाव ही असिद्ध है तो अभाव 
कैसे सिद्ध होगा ? जो अल्पबुद्धि पदार्थों के अस्तित्व एवं नास्तित्व को मानते हैँ वे 
शिवात्मक, प्रपंचोपशम को नहीं देखते हैं।' 

पप्ठ प्रकरण रागरक्त-परीक्षा है। यह शंका की जा सकती है कि तथागत ने राग 
आदि क्लेशों का अस्तित्व बताया है, अतः स्कन्ध आदि उपपन्न हैं। नागार्जुन का कहना 
है कि राग और रक्त (--रागयुक्त ) का सम्बन्ध अनुपपन्न है। यदि राग की उत्पत्ति 
के पूर्व पुरुष रागरहित है तो उसमें राग की उत्पत्ति होगी ही नहीं, अन्यथा अहंतों में 
रागोत्यत्ति सम्भव होगी। दूसरी ओर राग के पूर्व ही पुरुष रक्त अथवा रागयुक्त 
किस प्रकार होगा ? यदि राग और रागयुक्गत चित्त को सहोत्पन्न माना जाय तो उन्हें 
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बैल के दो सींगों के तुल्य निरपेक्ष मानना होगा। राग और रक्‍त का सहभाव न उनके 
एकत्व के साथ संगत है, न उनके पृथक्त्व के साथ । 

सप्तम प्रकरण में संस्क्ृतपरीक्षा है। उत्पाद, व्यय, तथा स्थित्यन्यथात्व को तीन 
संस्कृतलक्षण वताया गया है। किन्तु इन लक्षणों के पृथक्‌-पृथक्‌ प्रयोग से संस्क्ृतत्व 
निरूपित नहीं हो सकता और इनका एक साथ प्रयोग किया नहीं जा सकता। पुनश्च, 
यदि उत्पाद आदि में उत्पाद आदि लक्षण प्रयुक्त किये जायें तो अनवस्था प्रसक्‍त होगी, 
यदि नहीं, तो वे असंस्क्रत हो जायंगे। उत्पाद आदि विरुद्ध लक्षणों की एक ही वस्तु में 
प्रवृत्ति भी दुर्घट है। उत्पाद आदि पृथक्‌-पृथक भी अनुपपन्न हैं। वस्तुतः उत्पाद, 
स्थिति एवं भंग माया, स्वप्न अथवा गन्धवेनगर के समान हैं। 

आठवें प्रकरण में कर्मकारक परीक्षा है। कर्ता, क्रिया, एवं कर्म का उसी प्रकार 
निराकरण सुलभ है जैसे गन्ता, गमन, एवं गन्तव्य का। कर्त्ता के बिना कर्म असम्भव 
है, कर्म के बिना कर्तृत्व असिद्ध । यदि कर्म के पूर्व कर्त्ता विद्यमान है तो पहला ही कर्म 
दूसरा कर्म होगा। यदि कर्ता नहीं है तो कम का प्रारम्भ ही न होगा। 

सांमितीय कहते हें कि दर्शन, श्रवण आदि के पूर्व ही उनके उपादाता की सत्ता को 
स्वीकार करना चाहिए। इसका पुव॑ंपरीक्षा नाम के नवम प्रकरण में खण्डन है। कर्म 
और कर्ता, गमन और गन्ता के समान ही उपादान और उपादाता परस्पर सापेक्ष होने 
के कारण निःस्वभाव हैं। यह आपत्ति की जा सकती है कि सापेक्ष होने से ही किसी वस्तु 
को शून्य नहीं माना जा सकता। उदाहरण के लिए अग्नि इन्धन की अपेक्षा कर प्रज्व- 
लित होती है, तथापि अग्नि का दाहकत्व स्वभाव अक्षुण्ण रहता है। इसके निराकरण 
के लिए अग्तीन्धनपरीक्षा नाम के दश्षम प्रकरण की रचना हुई है। यदि अग्नि इन्धन 
से पृथक्‌ है तो नित्यप्रज्वलित रहेगी; न उसे जलाना होगा, न वह बुझेगी । यदि अग्नि 
इन्धन से पृथक नहीं है तो इन्धन को जलाना न होगा, न इन्धन जलेगा। अन्यथा कु - 
कर्म-विरोध उपस्थित होगा। अग्नि और इन्धन परस्पर सापेक्ष हैं तथा नागार्जुन के 
लिए उनका दुष्टान्त दार्प्टान्तिक के समान असिद्ध है। नागार्जुन से तक करना कठिन 
है क्योंकि वे सब दुष्टान्तों को ही असिद्ध मानते हैं । 

एकादश प्रकरण का नाम पूर्वापरकोटिपरीक्षा है। तथागत ने कहा है--- भिक्षुओ ! 
जन्म-मरण रूप संसार अनादि है। अविद्या से आच्छादित तथा तृप्णा से बंधे हुए जीवों 
के आवागमन की पूर्व कोटि का पता नहीं चलता ।” इससे विदित होता है कि अनादि 
संसार की सत्ता है । अतएव संसारी आत्मा की भी सत्ता माननी चाहिए। इस शंका के 
उत्तर में नागार्जुन का कहना है कि तथागत ने संसार को अनवराग्र बताया है अर्थात्‌ 

श्प्‌ 
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संसार का न आदि है और न अन्त । ऐसी स्थिति में संसार का मध्य ही कैसे स्वीकार 
किया जा सकता है? संसार के अभाव में संसारी भी निराकृत हो जाता है। पुनश्च 
यदि पहले जन्म की सत्ता सिद्ध हो और पीछे जरा-मरण की तो जन्म, जरामरण से रहित 
हो जायगा तथा सब अमर हो जायेंगे। यदि जरामरण पहले हो और जन्म पीछे तो 
अहेतुक जन्म का जरा-मरण किस प्रकार होगा अर्थात्‌ फिर से सवकी अमरता प्रसक्‍्त 
हो जाती है। जरा-मरण और जन्म को समानकालिक भी नहीं माना जा सकता क्योंकि 
वे परस्पर विरुद्ध हैं। यही नहीं, सहभूत जन्म और मरण बैल के दो सींगों के समान 
निरपेक्ष तथा अहेतुक हो जायंगे। इस तर्क से यह सूचित होता है कि न केवल संसार 
की अपितु किसी भी पदार्थ की पूर्वकोटि अथवा सत्ता स्वीकार नहीं की जा सकती १ 
वारहवाँ प्रकरण दुःख-परीक्षा है। यह कहा जा सकता है कि दुःख की सत्ता से 
आत्मा की सत्ता सूचित होती है। पाँच उपादान स्कनन्‍्ध दुःख कहलाते हैं। यह दुःख 
निराश्रय नहीं हो सकता, अतएवं आत्मा की सत्ता को स्वीकार करना चाहिए। इसके 
उत्तर में नागार्जुन दुःख की सत्ता का ही खण्डन करते हैं। दुःख स्वयंक्रत हो सकता है, 
अथवा परक्ृत, अथवा स्वयंक्ृृत-एवं-परकृत, अथवा अहेतुक। दुःख पिछले जन्म के 
स्कन्धों की अपेक्षा रखकर उत्पन्न होते हैं । अन्यापेक्षया उत्पन्न होने के कारण स्कन्धा- 
त्मक दु:ख को स्वयंकृत नहीं माना जा सकता। दुःख को परक्नत भी नहीं माना जा 
सकता क्योंकि पिछले जन्म के कारणात्मक स्कन्धों को इस जन्म के कार्यात्मक स्कन्धों 
से भिन्न व्यवस्थित नहीं किया जा सकता। यहाँ पर कार्य और कारण की भेदाभेद- 
व्यवस्था को अनुपपन्न सूचित किया गया है। यह कहा जा सकता है कि दुःख का कारण 
दुःख अभिप्रेत नहीं है, अभिप्राय यह है कि पुरुष स्वयं अपने कर्म से दुःख की उपलब्धि 
करता है। इसके उत्तर में नागार्जुन का प्रश्न है कि यह पुरुष कौन-सा है--वह जो 
दुःख की उपलब्धि करता है अथवा वह जो उसके कारणभूत कम का कर्ता है। दुःख की 
उपाधि एक पुरुष को सूचित करती है, कर्म की उपाधि दूसरे पुरुष को। यहाँ पुरुष की 
केवल प्रज्ञप्तिकृत अथवा औपाधिक सत्ता स्वीकृत है। ऐसी स्थिति में दु:ख को स्वयंकृत 
अथवा अभिन्न-पुरुष-कृत किस प्रकार माना जा सकता है ? मनुप्य-पुद्गल के द्वारा 
किये कर्म का दुःख नारक-पुद्गल भोग करता है। इस दुःख को स्वकृत मानना अनुपपन्न 
है। दूसरी ओर यदि एक पुरुष को कर्ता दूसरे को भोक्‍्ता मानकर दुःख को परक्ृत माना 
जाय तो भी कठिनाई दुनिवार है। वस्तुत: ऐसी स्थिति में दुःख की अन्यत्र उत्पत्ति 
तथा अन्यत्र संक्रान्ति स्वीकार करनी होगी । स्वयंक्ृत दुःख के अप्रसिद्ध होने पर अन्यक्ृत 
दुःख की उत्पत्ति ही न होगी क्योंकि जो अन्य पुरुष दु:ख को उत्पादित करता है उसके 
लिए दु:ख स्वयंक्ृत होगा। परक्ृत दु:ख पर' के लिए स्वयंकृत होगा। यदि दुःख न. 
न 
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स्वकृत है, न परकृत तो उभयक्ृत भी नहीं हो सकता। अहेतुक दुःख आकाशकुसुम की 
सुगन्ध के समान है। न केवल दुःख अपितु समस्त घट, पट आदि पदार्थ इसी प्रकार न 
स्वकृत हैं न परकृत, न उभयक्षत, न अहेतुक । 

तेरहवाँ प्रकरण संस्कार-परीक्षा है। तथागत ने सब संस्कारों को नश्वर और 
मिथ्या कहा है। वस्तुत: यदि सब संस्कार भिथ्या हैं तो नश्वर कौन है ? जब संस्कार 
हैँ ही नहीं तो उनका विनाश कैसे होगा ? अतएवं तथागत की उक्ति को शून्यता की 
सूचना मानना चाहिए। यह शंका हो सकती है कि निस्स्वभावता को स्वभाव की 
विनाशिता कहा जा सकता है। किन्तु यदि स्वभाव है तो उसका अन्यथाभाव नहीं हो 
सकता और यदि स्वभाव नहीं है तो उसके अन्यथाभाव का प्रदइन ही नहीं उठता । 
वस्तुतः अन्यथाभाव ही अनुपपन्न है। जो युवा है, वह बूढ़ा नहीं होता, जो बूढ़ा है वह 
बढ़ा क्या होगा ? यदि दूध, दही बन जाता है तो दूध को ही दही मान लेता चाहिए, 
अन्यथा दूध से अतिरिक्त कोई अन्य वस्तु दही बनेगी। निस्स्वभावता अथवा शून्यता 
को किसी प्रकार का स्वभाव न मानना चाहिए। यदि कोई वस्तु अशून्य हो तब शून्य 
भी कोई वस्तु हो सकती है। जब अशून्य ही नहीं है तो शून्य किस प्रकार होगा ? 
तथागत ने शून्यता को सब दृष्टियों से मुक्ति का मार्ग कहा है। जो शून्यता को ही 
दृष्टि बना लेते हैं उनको असाध्य मानना चाहिए। 

चौदहवें प्रकरण का नाम संसगें-परीक्षा है। द्रष्टा, दर्शन एवं द्रप्टव्य, ये तीन दो- 
दो करके अथवा तीनों साथ संसर्ग में नहीं आ सकते । संस्कारों के संसर्ग का उपदेश 
बन्ध्यापुत्रों के संसर्ग के समान है। अन्योन्यसंसर्ग के लिए अन्यत्व सिद्ध होना चाहिए। 
किन्तु अन्यत्व अन्योन्यसापेक्ष है। घट का पट से अन्यत्व तभी सिद्ध होगा जब पट का 
घट से अन्यत्व पूर्वेसिद्ध रहेगा। यदि अन्य (यथा घट) अन्य (यथा पट) से अन्य है 
तो वह (घट) अन्य (पट) के बिना ही अन्य रहेगा, किन्तु वह अन्य, अन्य के बिना 
अन्य नहीं है, अतएव उसकी सत्ता नहीं है, अर्थात्‌ यदि घट पट से अन्य है तो पट के 
बिना भी घट में अन्यत्व सिद्ध होगा । किन्तु इस प्रकार का पट-निरपेक्ष घटगत अन्यत्व 
असम्भव है। यहाँ पर यह स्मरणीय है कि बौद्धों के अनुसार शब्दों का अर्थ अपोहात्मक 
होता है अर्थात्‌ घट शब्द एक निश्चित स्वभावविशेष की ओर संकेत न कर पर-भाव 
की व्यावृत्ति सूचित करता है। घट शब्द का अर्थ घट न होकर पट, कट आदि का अभाव 
है। नागार्जुन के अन्यत्व-खण्डन में एक प्रकार का अत्यन्त अमोहवाद सूचित है। 
अन्यत्व न अन्य में हो सकता है, न अनन्य में। अन्य में अन्यत्व की कल्पना किसी 
प्रकार के अतिशय का आधान नहीं करती, अनन्य में उसकी कल्पना ही नहीं की जा 
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सकती । अन्यत्व की अवस्थिति अन्य में हो सकती है, किन्तु अन्यत्व की अवस्थिति के 
विना अन्य की सिद्धि ही नहीं होगी । 

पन्द्रहवें प्रकरण में स्वभावपरीक्षा है। नागार्जुन के लिए वास्तविक स्वभाव को 
अक्ृत्रिम तथा निरपेक्ष होना चाहिए; किन्तु इसके विपरीत यथार्थ में सभी तथाकथित 
स्वभाव प्रतीत्यसमुत्पन्न एवं सापेक्ष हैं। अतएव उन्हें अवास्तविक या शून्य मानना 
चाहिए। स्वभाव के अभाव में परभाव भी नहीं हो सकता। स्वभाव और परभाव 
के न होने पर भाव नहीं हो सकता तथा भाव के न होने पर अभाव भी नहीं हो सकता । 
स्वभाव, परभाव, भाव एवं अभाव, इनको मानने वाले बुद्धशासन को ठीक नहीं पह- 
चानते। यदि स्वभाव की हेतुप्रत्यय से उत्पत्ति हो तो बह कृत्रिम हो जायगा। अतः 
स्वभाव की उत्पत्ति, विनाश या अन्यथाभाव असम्भव हैं। किन्तु यह शुद्ध अस्तित्ववाद 
ही ज्ाइवतवाद है जिसका तथागत ने नास्तित्ववाद या उच्छेदवाद के समान खण्डन 
किया है। कात्यायनाववादसूत्र का सव बौद्ध सम्प्रदायों में पाठ मिलता है। इस सूत्र 
में तथागत ने अस्तित्व और नास्तित्व का प्रतिपेध कर मध्यमा प्रतिपदा का उपदेश किया 
है जोकि स्वभावशून्यता का उपदेद्य है। 

सोलहवाँ प्रकरण बन्धनमोक्षपरीक्षा है । संसार के प्रतिषेध के लिए नागार्जुन 
का कहना है कि यदि संस्कार संसरण करते हैं तो वे नित्य होंगे या अनित्य । नित्य होने 
पर वे निष्क्रिय एवं असंसारी हो जायेंगे। अनित्य होने पर वे उत्पत्ति के अनन्तर ही 
नप्ट हो जायेंगे और अतएवं संसरण में असमर्थ होंगे। संस्कारों के स्थान पर यदि जीव 
को संसारी बताया जाय तो भी इसी प्रकार की कठिनाई उत्पन्न होगी। यदि संसारी 
इस जन्म के स्कन्धों का त्याग कर जन्मान्तरीय स्कनन्‍्धों का उपादान करे तो अन्तराल 
में उसका अभाव मानना होगा। यदि अत्यागपूर्वक उपादान किया जाय तो एक साथ 
ही दो संसारियों की सत्ता माननी होगी। संसार के समान निर्वाण भी न संस्कारों का 
हो सकता है, न जीव का। अतएव न वन्धन वास्तविक है न मोक्ष । संसार और निर्वाण 
दोनों ही कल्पित हैं। 

सत्रहवाँ प्रकरण कर्मफलपरीक्षा है। कर्म का मूल चेतना” अथवा मानसिक 
संकल्प है। इस संकल्प से उत्पन्न वाचिक एवं कायिक क्रिया अविज्ञप्ति' नाम का सूक्ष्म 
रूप-वर्म, तथा परिभोगमय' दान भी कर्म माने जाते हैं । कर्म और कर्मफल का सम्बन्ध 
उपपादित करने के लिए अविप्रणाश' नाम के चित्तविप्रयुक्त धर्म की कल्पना की जाती 
है। कर्म एक प्रकार का ऋण है, अविप्रणाश' ऋणपत्र के समान है। इस कल्पना से 
कर्म की अनित्यता उसके फल की अनिवार्यता से समंजस हो जाती है। इस समस्त 
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अम्युपगम के विरोध में नागार्जुन का कहना है कि यदि कर्म को स्वभावयुकत माना 
जायगा तो वह शाश्वत तथा अ-कार्य हो जायगा। पाप, पुण्य आदि भी नित्यव्यवस्थित 
हो जायंगे। पुनहच कर्म के कर्ता तथा भोक्‍ता का भेद अथवा अभेद व्यवस्थापित नहीं 
किया जा सकता । अतएव कर्म को निःस्वभाव या शून्य मानना चाहिए। कर्म की सत्ता 
ऐसी ही है जैसे कोई मायानिर्मित पुरुष अन्य का निर्माण करे। क्लेश, कर्म, देह, कर्ता 
तथा कर्मफल, सब गन्धर्वंनगर, मरीचिका अथवा स्वप्न के समान हैं। 

अठारहवाँ प्रकरण आत्मपरीक्षा है। यदि आत्मा स्कन्धों से अभिन्न है, तो वह 
उत्पत्ति-विनाशशील हो जायगा। यदि आत्मा स्कन्धों से भिन्न है तो विज्ञान आदि 
स्कन्ध, लक्षणों से रहित हो जायंगे। अर्थात्‌ स्कन्ध-भिन्न आत्मा में रूपण, अनुभव, 
निमित्तोद्ग्रहण, अभिसंस्करण तथा विषय-प्रतिविज्ञप्ति का अभाव होगा। आत्मा के 
अभाव में आत्मीय का अभाव अनिवार्य है। आत्मा और आत्मीय के उपशम होने पर 
योगी निर्मम और निरहंकार हो जायगा। किन्तु इस निर्मम और निरहंकार पुरुष की 
भी वास्तविक सत्ता नहीं है, जो उसे विद्यमान मानता है वह अविद्या में पड़ा है। अहूं 
और मम के क्षीण होने पर पुनर्जन्म क्षीण हो जाता है। कर्म और क्लेग के क्षय से 
मोक्ष की प्राप्ति होती है। कर्म और क्लेश विकल्प से उत्पन्न होते हैं, विकल्प प्रपंच से, 
समस्त प्रपंच शून्यता में निरुद्ध हो जाता है। तथागत ने कहीं आत्मा का उपदेश किया 
है, कहीं अनात्मा का और कहीं आत्मा एवं अनात्मा दोनों का प्रतिपेध किया है। यह 
उनका उपायकौशल है। चित्त-गोचर के निवृत्त होने पर समस्त अभिधेय भी निवृत्त हो 
जाता है। अर्थात्‌ परमार्थ अवाइत्मनसगोचर है। धर्मता निर्वाण के समान अनुत्यन्न एवं 
अनिरुद्ध है। बुद्ध का अनुशासन यह है कि सब तथ्य है, सब अतथ्य है, तथ्य एवं अतथ्य' 
दोनों हैं तथा वस्तुत: न अतथ्य है और न तथ्य है। तत्त्व का लक्षण यह है कि वह निर- 
पेक्ष, शान्त, निष्प्रपंच, निविकल्प तथा नानात्वरहिंत है । जो कुछ सापेक्ष हैं उसका अपना 
स्वभाव नहीं है, न उसका परभाव हो सकता है। न वह उच्चछिन्न है, न शाइवत। वृद्ध 
शासन का मर्म यही है कि परमार्थ न एक है न अनेक, न नित्य और न अनित्य । 

उन्नीसवें प्रकरण में काल-परीक्षा है।यह माना जाता है कि अतीत, अनागत तथा 
वर्तमान, इन तीन रूपों में काल की विज्ञप्ति है। नागार्जुन का कहना है कि वर्तमान और 
भविष्य अतीत की अपेक्षा ही निर्धारित किये जा सकते हैं। किन्तु यदि वे वस्तुत: अतीत 
की अपेक्षा रखते तो उन्हें भी अतीत में होना चाहिए था। जब अतीत था तब वर्तमान 
और भविष्य नहीं थे। जब वे थे ही नहीं तो उन्हें अपेक्षा किस प्रकार हो सकती थी ? 


जिस समय वर्तमान और भविष्य सत्ता-लाभ करते हैँ, उस समय अतीत नष्ट हो गया था। 
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वस्तुत: काल के तीनों विभाग परस्पर सापेक्ष हैं, किन्तु हो नहीं सकते क्योंकि जब एक 
होता है तो दूसरे नहीं होते। यह कहा जा सकता है कि काल की सत्ता क्षणादि परिमाण 
से सूचित होती है । किन्तु क्षण आदि से अतिरिक्त यदि कोई स्थिर काल हो तभी 
क्षण आदि के द्वारा उसके परिमाण का ग्रहण किया जा सकता है। इस प्रकार का कूटस्थ 
काल सवंथा असिद्ध है। दूसरी ओर यह भी नहीं कहा जा सकता कि क्षणादि के द्वारा 
किसी नित्य काल की अभिव्यक्ति होती है । यदि यह कहा जाय कि संस्कृत पदार्थों 
की अपेक्षा काल की सत्ता होती है तो भी यह स्मरणीय है कि इन पदार्थों की सत्ता स्वयं 
असत्य है। 

वीसवें प्रकरण का नाम सामग्री-परीक्षा है । हेतुप्रत्यय-सामग्री की सत्ता का 
निराकरण करते हुए नागार्जुन का कहना है कि यदि सामग्री में फल विद्यमान है तो 
सामग्री से वह उत्पन्न किस प्रकार होता है ? और यदि वह सामग्री में विद्यमान नहीं है 
तो उसे सामग्री से उत्पन्न किस प्रकार कहा जा सकता है ? हेतु-फल-भाव की अनुप- 
पन्नता उपयुक्त रीति से ही यहाँ पुनः विस्तारित है। संभव-विभव-परीक्षा नाम के 
इक्कीसवें प्रकरण में भी उत्पत्ति तथा विनाश को असंभव प्रतिपादित किया गया है। 

वाईसवें प्रकरण में तथागत-परीक्षा है। तथागत के अस्तित्व का नागार्जुन ने उसी 
प्रकार निराकरण किया है जैसे आत्मा के अस्तित्व का। न तथागत स्कन्धात्मक हो सकते 
हैं न स्कन्धातिरिक्त । स्कन्धों के सहारे उनकी प्रन्नप्तिमात्र होती है। स्कन्धापेक्ष 
होने के कारण वे निस्स्वभाव हैं। तथागत की इस शून्यता में किसी अन्य वस्तु की 
अशून्यता अभिप्रेत नहीं है । अतएव यह भी कहा जा सकता है कि तथागत न शून्य हैं न 
अशून्य, न दोनों, और न दोनों का अभाव । इस स्वभाव-शून्यता के कारण ही निरोध 
के अनन्तर बुद्ध रहते हैं अथवा नहीं, इस प्रकार की चिन्ता अयुक्त है। जो बुद्ध को 
प्रपंचातीत तथा अव्यय प्रपंचित करते हैं, वे प्रपंच से ही विहत हैँ, वे तथागत को नहीं 
जानते। तथागत का वही स्वभाव है जो जगत्‌ का, दोनों ही निस्स्वभाव हैं। 

तेईसवाँ प्रकरण विपर्यासपरीक्षा नाम का है। राग, द्वेष, और मोह की उत्पत्ति में 
संकल्प साधारण कारण है तथा शूभ आकार, अशुभ-आकार एवं विपर्यास क्रमश: विशिष्ट 
कारण हैं। किन्तु शुभ, अशुभ आदि की अपेक्षा उत्पन्न होने के कारण क्लेश निःस्वभाव 
हूँ। आत्मा की शून्यता के कारण भी वे निराश्नय हैं। रूप, रस आदि पड्विध बाध्य 
वस्तु भी स्वप्नोपम हेँ। अतरच क्लेश निरालम्बन है । यदि अनित्य को नित्य समझना 
अविद्या है तो शून्य को अनित्य समझना क्या अविद्या नहीं है ? 

चौबीसतवें प्रकरण में आर्यसत्यटें की परीक्षा की गयी है। यह शंका हो सकती है कि 
शून्यता का स्वीकार करने पर उत्पत्ति और निरोघ, असत्य हो जाते हैं, अतः आंसत्य 


॥$ 
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भी मिथ्या मानने होंगे । ऐसी स्थिति में आर्यफल, आये-पुरुष, संघ, धर्म एवं बुद्ध की भी 
सत्ता असम्भव हो जायेगी। न केवल तीनों रत्न शून्यता से विनष्ट हो जाते हैं अपितु 
समस्त लौकिक व्यवहार भी । उसके उत्तर में नागार्जुन का कहना है कि इस प्रकार 
की हांका शून्यता के अज्ञान के कारण है। तथागत ने संवृत्ति सत्य तथा परमार्थसत्य, 
इन दोनों सत्यों का उपदेश किया है। इन दो का विभाग ठीक न जानने पर गम्भीर 
बुद्ध-शासन में प्रवेश नहीं हो सकता। व्यवहार का सहारा लिये विना परमार्थ का 
उपदेश सम्भव नहीं है। परमार्थ के ज्ञान के विना निर्वाण की प्राप्ति नहीं होती । शृून्यता 
का असम्यक ज्ञान वैसे ही घातक सिद्ध होता है जैसे दुर्गृहत सर्प अथवा दुष्प्रसाधित विद्या । 
यही कारण है कि संवोधि के अनन्तर तथागत ने धर्मोपदेश के प्रति अरुचि का अनुभव 
किया । शून्यता पर आक्षेप करना व्यर्थ है। शून्यता के न मानने पर तथा नाना वस्तु- 
स्वभाव स्वीकार करने पर हेतु-प्रत्यय-भाव तथा उत्पत्ति और निरोध का क्रम सम्भव 
है। दूसरी ओर प्रतीत्यसमुत्पाद का ही नामान्तर शून्यता है । सापेक्ष व्यपदेश तथा 
मध्यमा-प्रतिपद्‌ भी वही है। कोई भी वस्तु अप्रतीत्य उत्पन्न नहीं होती, अतः कोई भी 
वस्तु अशून्य नहीं है। वस्तुतः शून्यता के न मानने पर ही आरयसत्य आदि के अभाव का 
दोष सिद्ध होता है। यदि सब कुछ स्वभाव-सिद्ध है तो अनित्यात्मक दुःख, समुदय, 
निरोध तथा भार्ग असम्भव हो जायेंगे। जो प्रतीत्यसमुत्पाद को देखता है वही दुःख, 
समुदय, निरोध और मार्ग को भी देखता है। 

पच्चीसवाँ प्रकरण निर्वाणपरीक्षा नामक है। यह शंका की जा सकती है, यदि 
सब कुछ शून्य है, न किसी की उत्पत्ति होती है न विनाश, तो किसके प्रह्यण अथवा निरोध' 
के द्वारा निर्वाण सम्भव होगा ? इस शंका के उत्तर में नागार्जुन का प्रतिप्रश्व है कि यदि 
सब कुछ अशून्य अथवा स्वभावसिद्ध है, न किसी की उत्पत्ति होती है न विनाश, तो 
भी किसके प्रहाण व निरोध के द्वारा निर्वाण सम्भव है ? वस्तुतः निर्वाण अप्रहीण एवं 
असम्प्राप्त है, अविच्छिन्न एवं अगाइवत, अनिरुद्ध एवं अनुत्पन्न। निर्वाण को भावरूप 
नहीं कहा जा सकता क्योंकि अस्तित्व जरा-मरण आदि के अतिरिक्त नहीं हो सकता। 
यदि निर्वाण भावात्मक माना जाय तो निर्वाण संस्कृत एवं सोपादान हो जायगा। 
यदि निर्वाण भावात्मक नहीं तो उसे अभावात्मक भी नहीं माना जा सकता। अभाव 
सापेक्ष एवं सोपादान होता है। निर्वाण को वसा नहीं माना जा सकता। निर्वाण न 
भाव है, न अभाव। उत्पत्ति, निरोध का सापेक्ष क्रम संसार कहा जाता है। उसी 
की निरपेक्षतया अप्रवृत्ति को निर्वाण कहते हैं। संसार और निर्वाण में किसी प्रकार का 
भेद नहीं है। परमार्थ समस्त उपालम्भ एवं प्रपंज का उपशम है । बस्तुतः बुद्ध 
भगवान्‌ ने कभी किसी के लिए किसी धर्म का उपदेश नहीं दिया। 


३९२ बौद्ध घर्मे के विकास का इतिहास 


छब्बीसवें प्रकरण में द्वादशायतन का प्रसंग है। यह प्रसिद्ध है कि अविद्या से संस्कार 
उत्पन्न होते हैं। संस्कारों से जन्मान्तर में विज्ञान का प्रादुर्भाव होता है, विज्ञान से नाम- 
रूप का, नामरूप से पडायतन का, पडायतन से संस्पर्श का, स्पर्श से वेदना का, वेदना से 
तृप्णा का, तृप्णा से उपादान का, उपादान से भव का, भव से जाति का, जाति से जरा- 
मरण का। इस प्रकार वारह कारणों की परम्परा से दुःख की उत्पत्ति होती है। हेतु- 
प्रत्यय की अपेक्षा संसार की प्रवृत्ति ही प्रतीत्यसमुत्पाद है। संसार का मूल कारण 
अविद्या है, अविद्या का अथ है शून्यता का अज्ञान। शून्यता का ज्ञान होने पर संसार- 
प्रवाह का निरोध हो जाता है। तत्त्वदर्शी के लिए अविद्या नित्य प्रहीण है। नागार्जुन 
का अभिप्राय यह है कि प्रतीत्यसमुत्पाद वास्तविक उत्पत्ति एवं निरोध को सूचित नहीं 
करता, अपितु सव धर्मों की अन्योन्य सापेक्षता को। संसार की उत्पत्ति अविद्या-पुरुष 
से है। नाना पदार्थ एवं उनकी उत्पत्ति-निरोध अज्ञान होने पर ही प्रतिभासित होते हैं। 

सत्ताईसवें प्रकरण का नाम दृष्टिपरीक्षा है। वुद्ध भगवान्‌ के समय में पूर्वा्त तथा 
अपरान्त के विषय में अनेक प्रकार के विवाद प्रचलित थे, इन्हें ही यहाँ दृष्टि कहा गया 
है। सब दृष्टियों का शून्यता के अभ्युपगम से निरोध हो जाता है। 

आरयेदेव--आयदेव अथवा देव नागार्जुन के प्रधान शिष्य थे। उन्हें काणदेव अथवा 
नीलनेत्र भी कहा गया है। कुमारजीव ने इनकी जीवनी का चीनी अनुवाद लगभग 
४०५ ई० में सम्पन्न किया था । आर्यदेव के विपय में यह कहा गया है कि वे दक्षिणापथ के 
ब्राह्मण थे । उनके समय में महेश्वर की एक वहुत ऊची स्वर्णमयी प्रतिमा थी जिसके 
विषय में प्रसिद्ध था कि उसके सामने की हुई कामना अवश्य पूरी होती है। इस मूर्ति 
को छलनामात्र सिद्ध करने के लिए आयेदेव ने उसकी वायीं आँख निकाल डी, किन्तु पीछे 
अपनी निरहंकारता सिद्ध करने के लिए उन्होंने स्वयं अपनी एक आँख को निकाल लिया। 
इवांच्वांग के अनुसार देव वोधिसत्त्व सिहल से नागार्जुन के दर्शन के लिए आये थे। 
परस्पर वादसंवाद के अनन्तर नागार्जुन ने आयंदेव को अपना धार्मिक उत्तराधिकारी 
स्वीकार किया। बुदोन के अनुसार आयंदेव का सिंहल में औपपादुक रूप से आविर्भाव 
हुआ था। वहाँ के राजा ने उनका पालन-पोषण किया। पीछे नागार्जन के वे प्रधान 
जिप्य तथा धर्मदायाद वन गये। आर्यदेव ने नालंदा जाकर मातृचेट नाम के माहेश्वर 
आचाये से तक किया तथा सद्धम की रक्षा की। बुदोन के अनुसार इस प्रसंग में श्रीपर्वत 
से नालंदा जाते हुए मार्ग में आर्यदेव ने वृक्ष-देवता को अपनी एक आँख का दान कर 


६-दढ०--तारानाथ, पृ० ८३०८६; बुदोन, पृ० १३ ०-२; वाटसे, जि० २, प्‌० 
१००-१, २००-२॥ 
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दिया। परम्परा के अनुसार आर्यदेव ने आठवीं भूमि प्राप्त की थी। एक अनुश्रुति 
उनकी मृत्यु उनके द्वारा पराजित एक ती्थिक शिष्य के हाथों बताती है। चन्द्रकीति 
के अनुसार आचार्य आर्यदेव सिंहलद्वीप में उत्पन्न हुए थे और वहाँ युवराज होकर पीछे 
वहीं प्रत्रजित हुए तथा दक्षिण में आकर आचार नागार्जुन के शिष्य बने । उनके रचित 
ग्रन्थों में माध्यसिक-चतुदशतिका, माध्यमिक-हस्तवाल-प्रकरण, स्खलित-प्रमथन-युक्ति- 
हेतु-सिद्धि, तथा ज्ञानसारसमुच्चय का उल्लेख प्राप्त होता है। उन्होंने तन्‍्त्र पर भी 
अनेक ग्रन्थ लिखे यथा चर्यामेलयनप्रदोीष चित्तावरण-विज्ञोध, चतुःपीठतंत्रराजमंडल- 
उपायिका-विधिसार-समुच्चय, चतुःपीठसाधन, ज्ञानडहाकिनीसाधन तथा एकद्गुमपंचिका । 
यह सम्भव है कि वज्रयानी आयंदेव माध्यमिक आय॑देव से भिन्न हों । 

आर्यदेव का प्रधान ग्रन्थ चतुःशतक है जिसका डा० वैद्य तथा महामहोपाध्याय 
विधुशेख र शास्त्री ने तिव्वती अनुवाद से अंशत: उद्धार किया है। चित्तविशुद्धिप्रकरण 
तथा हस्तवालप्रकरण के उद्धार का भी यत्न किया गया है। 

शून्यवाद के लिए आयेदेव के चतुःशतक का महत्त्व नागार्जुन की माध्यमिक कारि- 
काओं के ही अनन्तर है। चतुःशतक को बोधिसत्त्व-योगाचार-प्षास्त्र भी कहा गया है। 
इस नाम से नागार्जुन और आर्यदेव की कृतियों का भेद सूचित होता है। साध्यसिक- 
कारिकाओं में शून्यता का ताकिक प्रतिपादन मात्र किया गया है। चतुःशतक में शून्यता 
के प्रतिपादन को बोधिसत्त्वचर्या के साथ समन्वित किया गया है। नागार्जुन ने शून्यता 
को परमार्थसत्य बताकर उसके साथ एक व्यावहारिक या संवृतिसत्य भी स्वीकार किया 
था। आय॑ंदेव ने इस देशनाभेद को अधिकारभेद के साथ समन्वित कर बोधिसत्त्व को 
योगचर्या का एक निश्चित क्रम प्रदर्शित किया है जिसमें शून्यता का स्थान चरम है। 
महायानसूत्रों में शून्यता और योग का सम्बन्ध निश्चित है, किन्तु उसकी दार्शनिक 
व्याख्या अस्पष्ट है। नागार्जुन की प्रधान कृति में साधना का व्यावह्ारिकपक्ष उपेक्षित 
है। आर्यदेव में साधन और दर्शन, योग एवं शून्यता का पूर्ण सामंजस्य है। 

चतुःशतक में १६ प्रकरण हैं। पहला प्रकरण नित्य-ग्राह्म-प्रह्यणोपायसन्दर्शन है, 
जिसमें रूप-आदि स्कनन्‍्धों को हेतुप्रत्यय-सम्भूत होने के कारण अनित्य सिद्ध किया गया 
है। दूसरा प्रकरण सुख-ग्राह-प्रहयणोपायसन्दर्शन है जिसमें अनित्य वस्तुओं की 
दुःखात्मकता प्रतिपादित है। तीसरा प्रकरण शुचि-ग्राह-प्रहयणोपायसन्दर्शन है जहाँ 
दुःखात्मकता से अशुचित्व का प्रदर्शन है। चतुर्थ प्रकरण में आत्मग्राह के निराकरण 
का उपाय वर्णित है, पाँचवें में वोधिसत्त्वचर्या का विवरण है, छठे में क्लेशों 
के प्रहण का उपाय सन्दर्शित है, सातवें में मनुप्यन्मुलभ अभीष्ट भोगों से मुक्ति का 
उपाय निरूपित है, आठवें में शिष्यचर्या का वर्णन है, नवम में नित्यार्थ प्रतिपेध की 
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भावना प्रदर्शित है, दशम में आत्मग्रतिपेध है, एकादश में कालप्रतिषेध है, द्वादश में 
दृष्टिप्रतिवेब, त्रयोदश में इन्द्रियाथंप्रतियेध, चतुर्देश में अन्तग्राहप्रतिपेष, पंचदश में 
संस्क्ृतार्थप्रतिपेष, तथा पोडश में गुरूशिप्याविनिश्वय भावना का निरूपण है। 

चतु:शतक पर धर्मपाल तथा चन्द्रकीति की व्याख्याएँ विदित हैं। धर्मपाल ने 
समस्त ग्रन्थ को दो तुल्य भागों में विभकत किया था। पूर्वार्ध की २०० कारिकाओं में 
धर्मशासन है, अपराध विग्रहशतक है जिसमें तक तथा खण्डन का प्राधान्य है। धर्मपला 
ने केवल उत्तराध पर व्याख्या की थी। चन्द्रकीति ने समस्त को एक इकाई मान कर 
व्याख्या की है। पूर्वार्थ में प्रत्येक कारिका के साथ एक-एक दुष्टान्त उल्लिखित है। 
इन दृष्टान्तों को मू छत: आचार्य धर्मदास ने संयोजित किया था। 

आयंदेव का कहना है कि बौद्ध मत सर्वेश्रेष्ठ होते हुए भी अत्यन्त सूक्ष्म होने के 
कारण सर्वाधिक लोकप्रिय नहीं है। ब्राह्मण धर्म में बाह्य उपासना का प्राधान्य होने 
के कारण वह स्थूलबुद्धि जनता को आकर्षित करता है। जैनधर्म 'जाड्यप्रधान है 
तथा पूर्वजन्म के अपुण्य का फल है। वास्तविक धर्म संक्षेप में अहिसा ही है तथा शून्यता 
ही निर्वाण है। किन्तु शून्यता का उपदेश सब के लिए नहीं है। हीन अधिकारियों के 
लिए दान का उपदेश है, मध्यम अधिकारियों के लिए शील का, उत्तम अधिकारियों 
लिए शान्ति का। शान्ति की प्राप्ति स्वभावशून्यता के बोध से ही सम्भव है। यह 
सृक्ष्मतम होते हुए भी प्रकारान्तर से सरलूतम है क्योंकि इसमें किसी प्रकार का कर्म 
आवश्यक नहीं है। शून्यता का ज्ञान ब्रह्मवत्‌ नित्यसिद्ध एवं निर्गुण परमार्थ का ज्ञान है। 
ज्ञान से अज्ञान की निवृत्ति होती है। भेद-जगत्‌ की वास्तविकता की प्रतीति ही अज्ञान 
है। शून्यता उसकी निवत्तेक है। 

शुन्यता की सिद्धि के लिए आर्यदेव ने भी रूपादि स्कन्धों का तथा काल, नित्य 
परमाणु एवं आत्मा का खण्डन किया है। अनेक स्थलों पर नागार्जुन की युक्तियों का 
अनुवादमात्र है, किन्तु तथापि आयेदेव की तर्कशैली में एक नवीनता है। नागार्जुन ने 
प्रायः सवंत्र 'तत्त्वान्यत्वविकल्प” को उपस्थापित कर उभयथा अनुपपत्ति पुरस्कृत की 
है। फलतः जिस युकक्‍्ति से नागार्जुन ने गति का निषेध किया है उसी से 'दर्शन' का, 
जिस यूक्ति से आत्मा का निषेध किया है उसी से तथागत का । नागार्जुन के प्रसंगापादन' 
में व्यापक एकरसता है जो निराकरणीय विषयों के तथा मतों के वैलक्षण्य की उपेक्षा 
कर देती है। आर्यदेव अनेकत्र अपने प्रतिपेधों में विशिष्ट विपक्षियों के द्वारा प्रस्तावित 
युक्तियों का विचार करते हैँ । उदाहरण के लिए उन्होंने वैशेषिकों के नित्य परमाण- 
वाद का विस्तार से खण्डन किया 'है तथा इस प्रसंग में विपक्ष के दोपों का आविष्कार 
किया है। 


ह 
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नागार्जुन तथा आयेदेव की तकंप्रणाली प्रसंगानुमान पर आश्रित है। वे स्वयं 
किसी प्रकार का अभ्यूपगम नहीं करते, किन्तु अशेप अभ्युपगमों में विरोध की प्रसक्ति 
प्रदर्शित करते हैं। विरोध से अन्तग्ग्नंस्त होने के कारण अस्तित्व-नास्तित्व, कार्य-कारण 
आदि सभी पक्ष निराक्ृत हो जाते हैं। शून्यवादी को सब मतों और वादों का प्रहाण 
अभीष्ट है। शून्यता स्वयं कोई पदार्थ अथवा वाद नहीं है। 

उत्तरकालीन प्रवृत्तियाँ---इस प्रकार का तर्क कठिनाइयों से मुक्त नहीं है। यदि 
शून्यवादी न किसी प्रमाण को मानता है, न प्रमेय को, तो उसके विपुलाकार ग्रन्थों का 
प्रतिपाद्य ही क्या हो सकता है? परमत के खण्डन के लिए भी उभयसिद्ध दुष्टान्त 
अपेक्षित है जो कि शृन्यवादी को इष्ट नहीं है। पुनइच सर्वप्रमाणसिद्ध जगत्‌ का अपलाप 
करते हुए शून्यवादी का निरपवाद नास्तिकता के गत॑ में निपात अनिवार्य है। नागार्जुन 
ने विग्रहव्यावर्तनी में इन आपत्तियों का उत्तर देने की चेप्टा की है। शून्यवादी प्रमाण- 
प्रमेय-व्यवहार को संवृतिसत्य मानता है, किन्तु उसकी सापेक्षता के कारण उसकी 
स्वभावशून्यता जानता है। अविद्या के गर्भ में संवत जगत्‌ की व्यावहारिक सत्ता अप्रति- 
पिद्ध है, किन्तु इस जगत्‌ की विचारक्षमता उसकी पारमा्थिक शून्यता द्योतित करती 
है। शून्यता नास्तिता न होकर स्वप्नोपमता है। 

किन्तु इससे पूर्ण समाधान नहीं होता। यदि व्यवहार में स्वविरोध है तो इस 
स्वविरोधिता की उक्ति स्वविरोधी है अथवा नहीं ? पुनरच, यदि सब धर्म मिथ्या एवं 
स्वप्नोपम हैं तो यह स्वप्नोपमता विद्यमान है अथवा नहीं ? मैत्रेयनाथ ने अभूत- 
परिकल्प (--मिथ्या कल्पना) का अस्तित्व स्वीकार कर विज्ञानवाद की प्रतिप्ठा की । 
संसार भआरान्त अनुभवमात्र है, किन्तु यह भ्रान्ति अविद्यमान नहीं है । यही नहीं, इस 
आन्ति का आश्रय परावृत्त होकर बोधि को व्यक्त करता है । इस मत में परमार्थ को 
एक प्रकार से व्यवहार का आधार कह सकते हैं। दूसरी ओर शून्यवाद के विरुद्ध 
ताकिक हशंकाओं के समाधान के लिए तथा सम्भवत: विज्ञानवाद के प्रभाव से स्वातन्त्रिक- 
माध्यमिक मत का आविर्भाव हुआ। 

स्वातन्त्रिक शाखा--आचार्य भावविवेक अथवा भव्य ने माध्यमिकों की स्वात- 
न्त्रिक शाखा की प्रतिप्ठा की। उन्होंने माध्यमिककारिकाओं पर प्रज्ञाप्रदीप नाम की 
व्याख्या लिखी जो तिव्वती में शेप है। माध्यमिक-हृदय-कारिका नाम के एक स्वतन्त्र 
ग्रन्थ का भी उन्होंने प्रणणन किया जिस पर उन्होंने तर्कज्वाला नाम की व्याख्या स्वयं 
लिखी । तकंज्वाला का संस्कृत-मूल उपलब्ध, किन्तु अप्रकाणित है। 

ही 


७-द्र ०--वाटसे; जि० २, पृ० २२१-२३॥ 
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भव्य के करतलरत्व तथा मध्यमकार्यसंग्रह नाम के ग्रन्थों का संस्कृत में उद्धार 
किया गया है। उनकी दो और क्ृृतियाँ विदित हँ--मध्यमकावतारप्रदीप, तथा 
मध्यमकप्रतीत्यसमुत्पाद ॥ 
भावविवेक ने शून्यवाद के समर्थन में स्वतन्त्र अनुमान उद्भावित किये हैं। 
इन स्वतन्त्र अनुमानों में पक्ष को परमार्थत: इस विशेषण से विदश्येषित किया गया है, 
हेतु में विपक्षव्यावृत्ति नहीं है, तथा अनुमितिप्रसज्यप्रतिपेधात्मक है। उदाहरण के लिए 
भव्य का एक स्वतन्त्र प्रयोग! इस प्रकार है--परमार्थतः आध्यात्मिक आयतन 
स्वतः उत्पन्न नहीं हैं, क्योंकि वे विद्यमान हैं, यथा चैतन्य” । यहाँ 'परमार्थतः विशेषण 
इसलिए दिया गया है कि चक्षु-आदि आयतनों का सांवृत उत्पाद प्रतिपेध्य नहीं है। 
स्वतः उत्पाद' के निषेध में परत: उत्पाद' अभीपष्सित न होने के कारण यहाँ प्रसज्य- 
प्रतिपेध' अंगीकार्य है न कि 'पर्युदास प्रतिपेध' । 
स्वतन्त्रानुमान' के समर्थन के साथ भत्य ने प्रसंगानुमान' का निराकरण किया है। 
इस सम्बन्ध में उन्होंने आचार्य बुद्ध-पालित का विशेष रूप से खण्डन किया है। बुद्ध 
पालित भावविवेक के ज्येष्ठ समकालीन थे तथा प्रासंगिक माध्यमिक' मत के प्रतिष्ठाता 
थे। बुद्धपालित ने माध्यभिक कारिकाओं पर मसध्यमकवृत्ति नाम की व्याख्या लिखी थी। 
भावविवेक का कहना है कि प्रसंगानुमान में हेतु और दृष्टान्त का अभाव है, परोक्‍्त दोष 
का परिहार भी नहीं है, तथा प्रसंगवाक्य कों उलटकर विपरीत अर्थ सिद्ध किया 
जा सकता है। उदाहरण के लिए वुद्धपालित ने इस प्रसंग का आपादन किया है--- 
“पदार्थ स्वतः उत्पन्न नहीं होते, क्योंकि उनकी उत्पत्ति व्यर्थ होगी, और (उत्पत्ति मानने 
पर) उत्पत्ति कभी निवृत्त नहीं होगी।' इसको इस प्रकार उलटठा जा सकता है-- 
पदार्थ परतः उत्पन्न हैं, क्योंकि तव उनकी उत्पत्ति एवं निरोध सावकाश होंगे'। यह 
स्मरणीय है कि नैयायिकों के अनुसार भी प्रसंग को हेतु के अभाव में अनुमान नहीं माना 
जा सकता। अनुमान से बहिप्क्ृत होने पर प्रसंग का किस प्रमाण में अन्तर्भाव होगा ? 
भावविवेक के स्वतन्त्रानुमान का आधार प्रसंग में दोपापत्ति ही नहीं है, अपितु 
परमार्थ एवं संवृति के विपय में मतपरिष्कार है। भाव-विवेक के अनुसार परमार्थ भी 
हद्विविध है, संवृति भी । एक ओर अपर्याय-परमार्थ” है, दूसरी ओर 'पर्याय-परमार्थ । 
“अपर्याय परमार्थ' अनभिसंस्कार, छोकोत्तर, अनाख्रव, एवं अप्रपंच है। पर्यायपरमार्थ! 
साभिसंस्कार, तथा प्रयंचानुगत है । यही कल्पनानुझोमिक परमार्थनज्नान है । 
संवृति में भी तथ्यसंवृति' तथा भिथ्यासंवृति ये दो भेद हैं। परमार्थाश्रित देशना 
तथ्यसंवृति है। तथ्यसंवृति परमार्थ की द्ब्द और तके के स्तर पर अभिव्यक्ति है। 


के 
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परमार्थ और संवृति के इन अवान्तर भेदों की कल्पना से भावविवेक ने उनके मध्य की 
खाई पूरने का यत्न किया है। तथ्यसंवृति” तथा 'र्यायपरमार्थ' प्रतीयमान मिथ्या 
जगत्‌ से प्रपंचातीत अनिर्वाच्य सत्य तक पहुँचने के पुल हैं। अपर्याय परमार्थ' तथा 
'पर्यायपरमार्थ! की तुलना वेदान्त के निरुषाधिक एवं सोपाधिक ब्रह्म से की जा सकती 
है। यह स्मरणीय है कि माया (--संवृति) के भी वेदान्त में दो भेद हँ--विद्या तथा 
अविद्या। वस्तुतः मिथ्या से सत्य तक पहुँचने के लिए ज्ञान को आवश्यक रूप से मध्यस्थ 
मानना होगा। अन्यथा परमार्थ निरर्थक शब्द मात्र रहेगा। ज्ञान के भी दो भेद मानना 
अनिवार्य है--परोक्ष तथा अपरोक्ष। असत्य में ग्रस्त छोक की परमार्थ की ओर प्रवृत्ति 
उपदेशमूलक परोक्ष ज्ञान के बिना नहीं हो सकती । यह परोक्ष ज्ञान ही अपरोक्ष ज्ञान 
के आकर्षण का सूत्र सिद्ध होता है। अपरोक्ष ज्ञान परमार्थ का साक्षात्‌ द्वार है। 
'भावविवेक के मत में यही दृष्टि अन्तर्भूत है । 

प्रासंगिक मत--स्वातन्त्रिक मत के खण्डन का तथा प्रासंगिक मत के उद्धार 
का श्रेय आचाय॑ चन्द्रकीति को है। चन्द्रकीति धर्मपाल के शिष्य कहे गये हैं; अतएव 
उन्हें छठी शताब्दी में मानना चाहिए। तारानाथ के अनुसार उनका जन्म दक्षिणापथ 
के समनन्‍्त नाम के स्थान में हुआ था। शैशव में ही उन्होंने विशिष्ट प्रतिभा का परिचय 
दिया। नागार्जुन की कृतियों का परिशीलन उन्होंने आचार्य बुद्धपालित तथा भव्य के 
शिष्य कमलसिद्धि के निर्देशन में किया । तदनन्तर नालन्दा में चिरकाल तक निवास 
कर उन्होंने नाना ग्रन्थों की रचना की | बुदोन (पृ० १३४-३६) के अनुसार चन्द्रकीति 
का जन्म दक्षिण में समन नाम के स्थान में हुआ था। उनमें अनेक अलौकिक शक्तियाँ 
बतायी गयी हैं, यथा वे चित्रलिखित गाय का दोहन कर सकते थे तथा पाषाण के स्तम्भ 
का विना उसे स्पश किये प्रक्षेप कर सकते थे। चन्द्रकीति के प्रधान ग्रन्थ मध्यमकाव- 
तार, माध्यमिककारिकाओं पर भ्रसन्नपदा नाम की व्याख्या, तथा आययंदेव के चतु:ःशतक 
पर व्याख्या है। 

चन्द्रकीति का कहना है कि माध्यमिक का कोई भी स्वपक्ष नहीं है तथा सभी पदार्थ 
उसके लिए स्वभावशून्य हैं। ऐसी स्थिति में माध्यमिक हेतु अथवा दृष्टान्त का अभि- 
धान नहीं कर सकता। प्रसंग अनुमान नहीं है। परोक्‍त अनुमान में प्रसंग का आपादन 
होता है, प्रसंग का साधन नहीं | प्रसंगापत्ति विपक्षी के मत को व्याहत सिद्ध करती है। 
इससे शून्यवादी का प्रयोजन सिद्ध हो जाता है। उसे निःशेष मतों का प्रह्मण ही अभीष्ट 
है। चन्द्रकीति भी संवृति को 'लोकसंवृति' एवं अलोकसंवृति' में विभकक्‍्त करते हैं, किन्तु 
इन दोनों ही विभागों को भावविवेक की मिथ्यासंकृति के अन्तर्गत मानना चाहिए। 


अध्याय ११ 
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योगाचार' और “िज्ञानवाद' 

विद्यारण्य स्वामी ने सर्वदर्शनसंग्रह में योग! और आचार के अर्थ क्रमश: गुरु के 
उपदेश में अप्राप्त की प्राप्ति के लिए पर्यनुयोग तथा उपदिष्ट अर्थ का अंगीकार बताये 
हैं। उनके मत से बाह्यार्थ की झृन्यता का अंगीकार करने से तथा आन्तरिक की शून्यता 
का पर्यनुयोग करने से ही योगाचार' यह नाम प्रसिद्ध हुआ । किन्तु यह व्युत्पत्ति अश्व- 
ड्वेय है। इसके विपरीत भास्कराचार्य सत्य के समीपतर हँ---शमयविपश्यनायुगनद्ध- 
वाही मार्गो योग इति योगलुक्षणम्‌ । शमथ इति समाधिरुच्यते । विपश्यता सम्यग्दर्शन- 
लक्षणा। यथा युगनद्धं बीवदों वहतस्तथा यो मार्ग: सम्यग्दर्शववाही स योग: । 
तेनाचरतीति योगाचारछच्यते ॥' अर्थात्‌ शमथ और विपदश्यात्मक योग मार्ग का आचरण 
ही योगाचार' का मर्म है। यह लक्षण अधिक व्यापक हो जाता है। वस्तुतः योगा- 
चार' सम्प्रदाय में योगचर्या का एक विशिष्ट क्रम और उससे सम्बद्ध दाशनिक भावना 
अंगीकृत हैं। प्रज्ञापारमिता, छंकावतार, आदि सूत्रों में विभिन्न बोधिसत्त्व-भूमियों की 
प्राप्ति का मार्ग दिग्दशित है जिसका मैत्रेयनाथ के अभिसमयालंकार तथा असंग के योगा- 
चारभूमिश्ञास्त्र में विस्तृत निरूपण है। योगाचारभूमिज्ञास्त्र को इस सम्प्रदाय का मूल 
शास्त्र कहा गया है।' असंग के महायानसंग्रह के अनुसार योग के द्वारा परमार्थ ज्ञान की 
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१-शिष्पेस्तावद्योगइचाचारबवेति. ढय॑ _ करणीयम्‌--गुरुक्तभावनाचतुष्टय 
बाह्मार्थस्थ शून्यत्वं चांगीकृत्यान्तरस्य शून्यत्व॑ चाज्भीकृत॑ं कथमिति पर्यनु- 
योगस्थ करणात्केषाण्चिद्योगाचारप्रथा ।” (सर्वेदर्शनसंग्रह, पृ० १२, 
आनन्दाश्रम० ) । 

२-बअह्ासृत्र, २.२.२८ पर भाष्य । 

३-वासिलिएफ, बुद्धिस्मुस, जिं० १, पु० ३१७। 
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ओर अग्रसर होना ही योगाचार का लक्षण हैं। अन्यत्र बोधिसत्त्वभूमि के अनुकूल 
प्रोगचर्या ही योगाचार का लक्षण उपदिष्ट है । दूसरी ओर समस्त त्रैधातुक को चित्तमात्र 
अथवा विज्ञानमात्र घोषित करने के कारण उन्हें विज्ञानवादी' कहा जाता है'। वसुबन्धु 
की विज्ञप्तिमात्रताविशिका और त्रिशिका में योगाचार' का यह दाशनिक पक्ष' विस्तृत 
हूप से प्रतिपादित है। संक्षेप में मैत्रेय, असंग और वसुबन्धु की रचनाओं ने योगाचार- 
विज्ञानवाद को एक निश्चित सम्प्रदाय और दार्शनिक प्रस्थान का एक रूप दिया। 
वसुबन्धु के अनन्तर यह सम्प्रदाय अनेक शाखाओं में बँट गया तथा दिझनाग एवं धर्म 
कीति ने कुछ परिवतंन के साथ इसे एक प्रौढ़ न्‍्यायसम्मत दर्शन का आकार प्रदान किया । 
विज्ञानवाद के मूल का अनुसन्धान करते हुए उसका वेदान्त से सामीप्य स्मरणीय है। 
दोनों में ही समस्त प्रपंच के मूल में ज्ञान अथवा विज्ञान को अवस्थित माना जाता है। 
औपनिषद दर्शन के लिए शान्तरक्षित का कहना है--तिषामल्पापराधं तु दर्शन नित्यतो- 
क्तित:* ।' अर्थात्‌ नित्यत्व का स्वीकार ही वेदान्त का अल्प अपराध' है। शारीरक 
भाष्य में बौद्ध विज्ञानवाद का खण्डन करते हुए शंकराचार्य ने बौद्धों की ओर से यह 
आशंका प्रकट की है--साक्षिणो5वगन्तु: स्वयं सिद्धतामुपक्षिपता स्वयं प्रथते विज्ञान- 
मित्येष एवं मम पक्षस्त॒या वाचोयुक्त्यन्तरेणाश्रित इति । अर्थात्‌ बौद्ध पक्ष ही 
शब्दान्तर से वेदान्त का पक्ष है। इसके उत्तर में शंकराचार्य ने कहा है कि बौद्ध मत में 
विज्ञान को अनित्य एवं सविशेष माना जाता है जबकि वेदान्त में पारमा्थिक ज्ञान नित्य 
एवं निविशेष है। पुनश्च भेदजगत्‌ को मायिक और स्वप्नवत्‌ मानते हुए भी वेदान्त 
में उसके अभ्यन्तर सांख्य का अनुसरण करते हुए ज्ञान के अतिरिक्त बाह्य अर्थ की सत्ता 
का अपलाप नहीं किया जाता। दूसरी ओर यह स्मरणीय है कि शंकराचार्य ने ग्राह्म- 
ग्राहक भाव से विरहित विज्ञान की चर्चा नहीं की है। वसुवन्धु प्रभूति आचार्यों की 
नन्‍्यायानुसार विश्लेषणा अभाग्यवश सांख्यानुग वेदान्त से दूर पड़ती है, किन्तु लंकावतार 
आदि सूत्रों में वेदान्त से तुलनीय सैद्धान्तिक छाया वबहुधा आभासित होती है। अज्ञान- 
विजुम्भित नानात्वयुक्त जगत्‌ के पीछे एक द्वैतरहित निविकल्प ज्ञान की पारमाथिक 


४-नवही, पृ० ३१६॥ 

५-बही, पृु० २१७॥ 

६-दे ०--नोचे ॥ 

७-द्र०--तत्त्वसंग्रह, ३३०-३१। 5 
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स्थिति है, यह धारणा दोनों में ही मर्मभूत और तुल्य है। किन्तु इसका प्रथम उन्मेए 
उपनिपदों में उपलब्ध होता है। वौद्धों में इस धारणा का वास्तविक मूल तक न हो 
कर योगज अनुभूति ही थी, किन्तु क्रमश: इसीकी ताकिक व्याख्या के द्वारा विज्ञानवादी 
दर्शन का विकास हुआ। इस ताकिक व्याख्या के प्रसंग में पहले हीनयानी अभिधर्म 
के प्रभाव ने तथा पीछे वौद्धेतर दर्शनों के साथ संघर्ष ने विज्ञानवाद को अपने रहस्यवादी 
मूल से दूर पहुँचा दिया। दूसरी ओर, उपनियदों के आशय का अद्वेत दर्शन में विकास 
-बौद्ध दर्शन के प्रभाव से असंस्पृष्ट नहीं माना जा सकता। इसका स्पष्ट प्रमाण गौडपपाद 
की माण्ड्क्यकारिकाएँ हैं जिनका औपनिपद मूल बौद्ध ऋण विस्तार से प्रतिपादित हो 
चुका है । संक्षेप में यह कहा जा सकता है कि विज्ञानवाद की एक रहस्यवादी अनुभूति 
के रूप में प्रथम अभिव्यक्ति उपनिपदों में हुई थी जिसकी कुछ प्रतिध्वनि प्राचीन बौद्ध 
सूत्रों में एवं विस्तार महायान-सूत्रों में उपलब्ध होता है। मैत्रेय-असंग एवं वसुबन्धु 
ने इसी आधारपर योगाचार-विज्ञानवाद को एक पृथक्‌ शास्त्र के रूप में उद्धृत तथा 
प्रतिप्ठापित किया। 
उपनिषदों में आत्मा अथवा ब्रह्म का स्वरूप सत्‌, अनिरवेचनीय, अथवा ज्ञान कहा 
गया है। ऐतरेय के अनुसार यदेतत्‌ हृदय मनर्चेतत्‌। संज्ञानमाज्ञानं विज्ञान प्रज्ञानं 
मेधा इष्टिधृतिमंनीषा जूति: स्मृति: सद्धुल्प: ऋतुरसुः कामो वश इति सर्वाषण्ये- 
बतानि प्रज्ञानस्य नामधेयानि भवन्ति'।” अर्थात्‌, बौद्ध शब्दों में, चित्त-चेत्त विज्ञान 
से अभिन्न हैं। इसी उपनिपषद्‌ के अनुसार सब देवता, पंच महाभूत, सव जीव, समस्त 
स्थावर और जंगम त्रज्ञान में प्रतिप्ठित हैं।' “प्रज्ञानेत्रो लोक: प्रज्ञा प्रतिष्ठा प्रज्ञानं 
ब्रह्म  ।” यही आशय बौड्ों के द्वारा इस प्रकार अभिव्यक्त है---चित्तमात्र भो जिनपुत्रा 
यदुत जैधातुकम्‌'। अर्थात्‌ तीनों छोक धातु चित्तमात्र हैं। कौषतकि ब्राह्मणोपनिषद्‌ 
में सब विषयों को प्रज्ञापेक्ष कहा गया है । सव भूतमात्राएँ प्रज्ञामात्रों में वैसे ही 
अपित हैं, जैसे रथनाभि में में अर । बृहदारण्यक में याज्ञवल्व्य के मैत्रेयी एवं जनकको 
दिये हुए उपदेशों में आत्मा का स्वरूप अविनाशी, किन्तु हेतरहित विज्ञानघचन बताया 
गया है*। यह स्मरणीय है कि उपनिपदों में विज्ञान अथवा प्रज्ञान का महत्त्व आत्म- 
स्‍्वरूप होने के कारण ही है, आत्मनिरपेक्ष रूप से नहीं। यह भी स्पष्ट है कि इन स्थलों 


९-विघुशेखर भट्टाचार्य के द्वारा । 
१०-ऐ० उ० ३.२। १२-काौं ० उ० ३.८॥ 


११-वही, ३.३ । १३-च. उ० ४.५॥ 


हे 
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में आत्मा का स्वरूपभूत अह्ठैत ज्ञान ही अभिष्रेत है न कि वृत्तिज्ञान अथवा अन्त:करण 
का धर्मविशेष । किन्तु इस प्रकार की भ्रान्ति की सम्भावना सुलभ है तथा कदाचित्‌ 
इसीलिए प्राचीन बौद्ध सूत्रों में वार-बार विपयाक्रान्त विनश्वर चित्त का नरात्म्य 
उद्घोपित है। इस प्रसंग में मज्ञिमनिकाय में उल्लिखित साति केव्ट्रपुत्त की भ्रान्ति 
का शास्ता के द्वारा निराकरण स्मरणीय है। किन्तु दूसरी ओर विज्ञान को एक स्थरू 
पर अनन्त, सर्वतः प्रभ' कहा गया है। अन्यत्र विज्ञान के अप्रतिष्ठित' होने का 
उल्लेख है तथा स्वयं बुद्ध भगवान्‌ को ज्ञानभृत' कहा गया है। किन्तु यह निस्सन्देह 
है कि हीनयानी आगम में प्रायः चित्त-विज्ञान को कार्य-कारण से नियन्त्रित एक 
दुःखमय प्रवाह मान कर निरोड्धव्य ही वताया गया है । 

सहासांधिक और सौत्रान्तिक कल्पनाएँ--हीनयान के सम्प्रदायों में 'प्रज्ञप्ति- 
वादियों' का उल्लेख मिलता है, किन्तु उनके सिद्धान्तों के पर्यालोचन से यह प्रतीत नहीं 
होता कि उनका विज्ञानवाद से कोई स्पप्ट सम्बन्ध था। महासांघधिकों के सिद्धान्तों में 
अवश्य चित्त की प्रभास्वरता एवं स्वभावविशुद्धि का प्रतिपादन मिलता है, तथा उनके 
रूपकाय के सिद्धान्त में एक प्रकार से विज्ञानममूलक मायावाद भी अन्तनिहित है। 
उन्होंने एक प्रकार के 'मूल विज्ञान' की कल्पना की थी। सौत्रान्तिकों ने सूक्ष्म 
मनोविज्ञान” कल्पित किया था। 

महायानसूत्र--किन्तु परवर्ती विज्ञानवाद की सम्यक्‌ अवतारणा महायान-सूत्रों 
में सर्वप्रथम पायी जाती है | तिब्बती जं-यं-शद्‌-प के सिद्धान्त के अनुसार योगाचार 
के तीन मूल सूत्र हैँ--सन्धिनिर्मोचन, लंकावतार, तथा घनव्यूह '। एक पुरानी धारा 
से प्रवाहित, किन्तु चिर-उपेक्षित विज्ञानवाद का बीज महायान-सूत्रों में निरूपित 
बोधिसत्त्वों की योगचर्या के क्षेत्र में एक आध्यात्मिक आवश्यकता से अंकुरित हुआ । 
योगाचार विज्ञानवाद का यह अंकुरोद्गम अथवा सूत्रकाल' रगभग ई० पु० पहली 
शताव्दी से ई० तीसरी शताब्दी तक मानना चाहिए । इसके अनन्तर तीसरी से पाँचवीं 
शताब्दी तक मैत्रेय, असंग, एवं वसुवन्धु के कार्य से विज्ञानवाद की परिणति का युग 
अथवा शास्त्र-काल' मानना चाहिए। वसुबन्धु के अनन्तर न्यायानुसारी, परिवर्तित 
एवं अनेक-प्रभेद-भिन्न विज्ञानवाद का युग है। 


१४-दे ०--ऊपर ॥ 
१५-द्र ०--ऊपर । ५ 
१६-ऐक्टा ओरियन्टेलिया, १९३१, पृ० ८४, पादटिप्पणो । 
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४०२ बौद्ध घर्म के विकास का इतिहास * 


दर्शन सूत्रों में उल्ेख--विज्ञानवाद के आविर्भाव के इस काल-निर्णय से एक अन्य 
भीमांसित प्रइन पर विचार किया जा सकता है। न्यायसूत्रों के सर्ववृथक्त्व-निराकरण 
तथा सर्वशून्यतानिराकरण के प्रकरणों में आभिधर्भिक एवं माध्यमिक दृष्टियों की सूचना 
उपलब्ध होती है, किन्तु विज्ञानवाद का तुल्य उल्लेख प्राप्त नहीं होता । बाह्मार्थभंग- 
निराकरण के प्रकरण में भी विज्ञानवाद-विदित कुछ युक्तियों का उल्लेख होते हुए भी 
वस्तुत: शून्यवाद का ही निराकरण अभिप्रेत है। योगसूत्रों में कैवल्यपाद के अन्तर्गत 
वस्तुसाम्ये चित्तभेदात्तयोविभकत: पन्था:” इत्यादि के द्वारा विज्ञानवाद का खण्डन 
मिलता है। शंकर और रामानुज के अनुसार ब्ह्मसूत्रों में नाभाव उपलब्धे:' इत्यादि के 
द्वारा विज्ञानवाद का निराकरण किया गया है, किन्तु ऐसा मानने पर शंकर के अनुसार 
सूत्रकार के द्वारा शून्यवाद का अनुल्लेख मानना होगा तथा रामानुज के अनुसार सर्वथानु- 
पपत्तेइच' में एक पृथक्‌ अधिकरण स्वीकार करना होगा । दोनों ही दशाओं में आपत्ति 
की जा सकती है। वस्तुतः ब्रह्मासूत्रों में भी न्यायसूत्रों के बाह्यार्थभद्भ-निराकरण 
के सदृश शृन्यवाद के अभिमत प्रत्यक्षोपलब्ध जगत्‌ के मिथ्यात्व का ही खण्डन मानना 
चाहिए, न कि विज्ञानवाद का । 
इस प्रकार न्यायसूत्र एवं ब्रह्मसूत्र दोनों योगसूत्रों से प्राचीन प्रतीत होते हैं । न्‍्याय- 
सूत्र सम्भवत: प्राचीनतम हैं। उनका परिचय केवल कुछ सामान्य बौद्ध सिद्धान्तों से है 
यथा धर्मनानात्व अथवा धर्मशून्यता, क्षणभद्भ एवं नैरात्म्य। अतएव न्यायसूृत्रों 
को इ० पुृ० पहली शताब्दी से अर्वाचीन न मानना चाहिए। ब्रह्मसूत्रों में सर्वास्तिवाद 
का विस्तृत परिचय कदाचित्‌ ई० पहली अथवा दूसरी शताब्दी की ओर इंगित करता 
है। योगसूत्रों को इससे भी परवर्ती मानना चाहिए । उनमें उल्लिखित लक्षण परिणाम 
आदि का विवेचन भी सम्भवतः सर्वास्तिवादी आचार्यों का ऋणी है। 
सन्धिनिर्मोचन--सन्धिनिर्मोचनसूत्र माध्यमिकों के लिए महत्त्वपूर्ण होते हुए भी 
मूलतः: योगाचार का प्रतिपादक है। इसके अनुसार भगवान्‌ बुद्ध ने तीन धर्मचक्र 
प्रवर्तन किये थे” | पहला चतुस्सत्य-धर्मचक्र-प्रवतेन था जिसमें हीनयानी अभिनिविष्ट 
हुए। दूसरा अलक्षणत्वघर्म-चक्र-प्रवतेंन था जिसका विस्तार प्रज्ञापारमितासत्रों में 
हुआ है। तीसरा परमार्थ-विनिर्चय-धर्म-चक्र-प्रवर्तेन था जो सन्धिनिर्मोचन, लंका- 
वतार, घनव्यूह आदि में निरूपित है। हीनयानियों ने उत्पत्तिनिःस्वभावता के 
आधार पर केवर परतन्त्रलक्षण का ग्रहण किया है। प्रज्ञापारमितासृत्रों में लक्षण- 


१७-वासिलियेफ, देर बुद्धिस्मुप्न, जि० १, पृ० १६२; ऐक्टा ओरियन्टेलिया, 
१९३२, पु० ९१। 


4 


॥ 
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निःस्वभावता के आधार पर परिकल्पितलक्षण का वर्णन किया गया है । परमार्थ- 
नि:स्वभावता के आधार पर परि निष्पन्न लक्षण का विवरण इन्हीं सन्धिनिर्मोचन 
आदि योगाचार सूत्रों में द्रष्टव्य है । 

परमार्थ के विषय में सन्धिनिर्मोचन में कहा गया है कि समस्त संस्कृतधर्म न संस्क्रत 
है, न असंस्क्ृत । असंस्क्ृत धर्म भी इसी प्रकार असंस्क्ृत नहीं कहे जा सकते। सब 
कुछ विकल्पमात्र, प्रज्गप्तिमात्र, आभासमात्र है। परमार्थ विकल्पातीत है एवं उसे 
एक अथवा अनेक नहीं कहा जा सकता। परमार्थतः सब पदार्थों में लक्षणसमता 
द्रष्टव्य है । 

घनव्यूहू--घनव्यूह त्रैवातुक की सीमाओं के परे एक शुद्ध क्षेत्र है';। घनव्यूह 
सूत्र में आलयविज्ञान की महिमा निरूपित है। सब कुछ चित्तमात्र है तथा पाँच स्कन्ध 
कल्पित हैं। आलय से ही संसार का उद्गम मानना चाहिए | उसी में क्लिप्टाक्लिप्ट 
बीज विद्यमान हैं, किन्तु उसे आत्मा न समझना चाहिए। सब पदार्थों में तथागतगर्भ 
ही प्रतिविम्बित है जैसे चन्द्रमा जल में । यही परमार्थ है। दूसरी ओर नाम तथा 
लक्षण के द्वारा मिथ्या प्रपंच प्रतिभासित होता है । 

लंकावतार--लंकावतारसूत्र में वाह्य पदार्थों की सत्ता को मायावत्‌ प्रतीयमान 
बताया गया है। उनकी प्रतीति एवं प्रविभाग काल्पनिक हैँ । वस्तुत: उनकी कभी 
उत्पत्ति ही नहीं हुई । जिस प्रकार दीवार पर तस्वीरें खिंची हों ऐसे ही समस्त लोक- 
सन्निवेश है। समस्त जगत्‌ दरपंण के प्रतिबिम्ब के समान अथवा जल या चाँदनी में छाया 
के समान समझना चाहिए। इस प्रकार बाह्य जगत्‌ की श्रान्त प्रतीति चित्त के 
विकल्प से ही होती है। चित्त के अतिरिक्त शेष सब माया है-- मायोपमाः सर्वे" 
धर्माश्चित्तविज्ञानवर्जिता: ।” इसीसे शृन्यवाद और विज्ञानवाद का भेद भी स्पष्ट 
हो जाता है। शून्यवाद में सभी पदार्थ निरशेष रूप से मायोपम हैं, विज्ञानवाद में यह्‌ 
समस्त माया चित्त के ऊपर आरोपित है। चित्त-भित्ति पर ही जगच्चित्र विकल्प के 
द्वारा आलिखित है। यहाँ पर यह उल्लेखनीय है कि लंकावतार में अनेक स्थलों पर 
शन्यवाद का प्रतिपादन किया गया है और अतएव उसे विशुद्ध विज्ञानवाद का सूत्र- 


१८-ऐक्टा ओरियन्टेलिया, १९३२, पु० ९३-९५ ॥ 
१९-वासिलियेफ, पुर्वे० पृ० १६२। 


२०-बही, प्‌० १७४॥ 
२१-लंका, पृ० २० । न 


२२-बही, पृ० २२। 


“४०४ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


ग्रन्थ नहीं मानना चाहिए। वस्तुतः महायानसूत्रों में वहुधा शुन्यवाद एवं विज्ञानवाद 
का स्पष्ट भेद प्रतिपादित नहीं हुआ। नागार्जुन, मैत्रेयनाथ आदि के प्रयत्नों से यह 
भेद प्रकट हुआ, किन्तु पुनः परवर्ती काल में शिथिल हो गया । 

स्वभावतः चित्त अत्यन्त परिशुद्ध, निराभास और अद्बय है । तथापि अनादि काल 
से वह अविद्या के आवरण से आच्छन्न है । अविद्या का मूल स्वरूप ग्राह्म-ग्राहक-लक्षण 
द्वत की प्रतीति ही है । चित्तमात्र के ही सत्य होने पर भी एक ओर ग्राहक-सत्ता 
तथा दूसरी ओर विविधाकार ग्राह्य जगत्‌ की सत्ता अनादि वासना के आधार पर 
प्रतिभासित होती रहती है । वस्तुतः ग्राह्म और ग्राहक रूप अनुभव के दोनों छोरों को 
उसकी परिधि के अभ्यन्तर ही प्रतीयमान मानना चाहिए । 

अनादि प्रपंच की वासना से वासित चित्त ही आलयबिज्ञानं एवं तथागतगर्भ' 
कहलाता है।* इसी में समस्त कुशल एवं अकुशल हेतु विद्यमान रहते हैं। यही 
नित्य और निरन्तर विद्यमान रहता हुआ सव जन्मों और गतियों का कर्ता है। यह 

- अत्यन्त सूक्ष्म तथा दुरालक्ष्य है। इसी को ठीक न समझने के कारण आत्मवाद की श्रान्ति 

प्रस्तुत होती है। आलयविज्ञान अथवा तथागतगर्भ की ही विशुद्धि अथवा परावृत्ति 
से परमार्थ की प्राप्ति होती है। 'तथागतगर्भ” को सर्वसत्तदेहान्तर्गंत' कहा गया है 
जिससे वह आलय-समप्टि-सा प्रतीत होता है । 

दूसरी ओर आलयविज्ञान से ही क्षणिक प्रवृत्ति-विज्ञानों की उत्पत्ति होती है जैसे 
सागर से तरंगों की। विज्ञान आठ हैं --पाँच इन्द्रिय विज्ञान, विषय परिच्छेदात्मक 
मनोविज्ञान, अलंकारात्मक मन, अविधात्मक आलय-विज्ञान | मन तथा मनोवि- 
ज्ञान का प्रायः वही कार्य है जो सांख्य में बुद्धि-अहंकार-मन का। पहले पाँच विज्ञान 
बाह्य विपयों के संस्पश से प्रवृत्त होते हैं। मनोविज्ञान इन विज्ञानों का समन्वय तथा 
उनका आलय-विज्ञान से संबन्ध स्थापित करता है । मन अहंकार और ममकार 
उपस्थित करता है। आलयविज्ञान को वासनाशय कहा जा सकता है। 

इन आठों विज्ञानों के भेद को वास्तविक न समझकर केवल कार्येभेद अथवा 
व्यावहारिक समझना चाहिए। जैसे समुद्र एवं तरंगों में वास्तविक भेद नहीं है ऐसे ही 
आलय एवं अन्य विज्ञानों में । 'चित्त', मन' एवं विज्ञान' का भेद भी लक्षणार्थ विकल्पित 
है। कम संचित करने के कारण जो चित्त कहलाता है वही दृश्य जगत्‌ को विशेषात्मक 
रूप से जानने के कारण विज्ञान कहलाता है। 


२३-वही, पृ० ४६ प्र०, ७७-७८, २२९०-२३ ॥ 
र४-बही, पृ० ४६, १२६, २२९ इत्यादि । 


| 


'. महायान का दर्शव--योगाचा र, विज्ञानवाद डगप्‌ः 


परमार की चित्तमात्रता का यह अर्थ नहीं है कि सुप्रसिद्ध वैयक्तिक चित्तधाराओं 
में समस्त जग्रत्‌ का कथंचित्‌ निमज्जन कर गजनिमीलिका को उदाह्नत करना होगा। 
चित्त की वैयक्तिकता तथा प्रवर्तन' ग्राहक भेद के अभिनिवेश की अपेक्षा रखते हैँ 
तथा हेतुप्रत्यय से प्रतिनियत हैं । वाह्य जगत्‌ तथा व्यक्ति-भेद, दोनों ही प्रपंच के 
अभ्यन्तर हैं तथा इस प्रपंच का मूल तथागतगर्भ के आगन्‍्तुक क्लेशों' में है । एक 
ओर प्रापंचिक भेदजगत्‌ है, दूसरी ओर उसके मूल में अद्वय और विशुद्ध चित्त । 
दो सत्यों' का सिद्धान्त यहाँ आभासित है। 

इस प्रसंग में त्रिस्वभाव” का उल्लेख आवश्यक है। इनमें सर्वप्रथम परिकल्पित- 
स्वभाव” है जिसका प्रकट भ्रान्तियों में समुल्लास होता है । व्यावहारिक जगत्‌ में सभी 
पदार्थ सापेक्ष हैं तथा हेतुप्रत्यय के अधीन । यही उनका 'परतन्त्र स्वभाव' है। ये दोनों 
ही स्वभाव पदार्थों की शून्यता अथवा मायिकता प्रदर्शित करते हैं। सब पदार्थों की 
वास्तविकता उनकी चित्तमात्रता ही है। इसी को परिनिष्पन्न स्वभाव” कहते हैं। 
यह “निराभास' एवं स्वसिद्ध' है। यही तथता' अथवा धर्मधातु' है तथा इसका बोध 
प्रज्ञा या आयंज्ञान में ही सम्भव है। त्रिस्वभाव' को ही प्रकारान्तर से पंचधर्म' कहा 
गया है। पंचधम' इस प्रकार है--निमित्त, नाम, संकल्प, सम्यग्ज्ञान, एवं तथता। 
इनमें पहले तीन धर्म पहले दो स्वभावों में अन्तर्भूत हैं। शेष दो धर्म परिनिष्पन्न 
स्वभाव' हैं '। 

लंकावतार के प्रारम्भ में ही माहायानिक योग का तीर्थयोग से विभेद प्रकट 
किया गया है। योग का तात्पय॑ अद्वय चित्तमात्रता के अभिसमय अथवा साक्षात्कार में 
है। इसे ही प्रत्यात्मगति” अथवा आय॑ज्ञान' कहा गया है। बोधिसत्त्वों की योगचर्या 
की अनेक भूमियाँ हैं जिनमें छठी भूमि में निरोध की समापत्ति होती है। सप्तमी भूमि 
में बोधिसत्त्व सब पदार्थों की निस्स्वभावता का साक्षात्कार करते हैं। आठवीं भूमि में 
वे विकल्पात्मक चित्त से सर्वेथा निवृत्त होते हैं। स्वप्न से जागरण के समान वे प्रपंच 
से मुक्त होते हैं, किन्तु बुद्धानुभाव से परिनिर्वृत नहीं होते। वे परमार्थ में स्थित होते 
हैं जहाँ न क्रम है, न क्रमानुसन्धि, जो निराभास चित्तमात्र है, एवं जिसे विकल्प-विविक्त- 
धर्म कहा गया है। 

लंकावतार में चार प्रकार के ध्यान बताये गये हँ--वालोपचारिक, अर्थप्रविचय, 
तथतालम्बन, ताथागत । हीनयानियों के पुदुगल-नेरात्म्य तथा धर्म-लक्षण में अभि- 
निवेश पूर्वक संज्ञानिरोध तक समस्त ध्यान पहले प्रकार के हैं। महायानियों के धर्म 


२५-वबही, पृ० ६७ प्र०, २२९ आदि । 


>४०६ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


नेरात्म्यपूर्वक ध्यान दूसरी कोट में संग्राह्म हैं । दोनों प्रकार के नैरात्म्य को विकल्प- 
मात्र मानने से तथतालम्बन ध्यान निप्पन्न होता है। चतुर्थ ध्यान प्रत्यात्म आरय॑ज्ञान में 
प्रतिष्ठित है। इसी से तथागत भूमि में प्रवेश होता है तथा अचिन्त्य सत्वकल्याण का 
कार्य सम्पन्न होता है। 

मेत्रेय और असंग--आर्य असंग को ज्ञान देनेवाले बोधिसत्व मैत्रेय को एक ऐति- 
हासिक महापुरुष तथा योगाचार-विज्ञानवाद का वास्तविक प्रतिप्ठापक मानना ही 
न्याय्य प्रतीत होता है । श्वांच्वांग के अनुसार असंग ने तुषित लोक में बोधिसत्व 
मैत्रेय से योगाचार्यकज्ञास्त्र, महायानसुत्रालंकार, मध्यान्तविभंगज्मास्त्र आदि ग्रन्थ प्राप्त 
किये तथा पश्चात्‌ उन्हें प्रचारित किया *। परमार्थ के चीनी वसुवन्धु-चरित के द्वारा 
यह परम्परा छठी शताब्दी में चीन पहुँच चुकी थी तथा उसी शताब्दी में इसका उल्लेख 
धर्मपाल ने एवं सातवीं शताब्दी में प्रभाकरमित्र ने किया है। तिव्बती परम्परा से भी 
इसका समर्थन उपलब्ध होता है। तारानाथ और बु-दोन के अनुसार असंग ने मैत्रेय 
पंच-धर्म की प्राप्ति की। ये पाँच शास्त्र इस प्रकार ह--अभिसमयालंकार, सुत्रा- 
लं कार, मध्यान्तविभंग, घर्मंघ्मंताविभंग, तथा महायानउत्तरतन्त्र । 

अभिसमयालूंकार की पुष्पिका में ग्रन्थकार का नाम मैत्रेयनाथ दिया हुआ है। 
इस युग में महान्‌ वौद्ध आचार्यों को बोधिसत्त्व कहने की प्रथा थी और ऐसा प्रतीत होता 
है कि ऐतिहासिक बोधिसत्त्व मैत्रेयनाथ” को नाम-साम्य ने पौराणिक, बोधिसत्त्व 
(अजित) मैत्रेय, से अभिन्न बना दिया। मैत्रेयनाथ का कालनिर्णय वसुवन्धु की तिथि 
पर निर्भर करता है। मैत्रेय नागार्जुन की भवसंक्रान्ति' के व्याख्याता होने के कारण 
उनसे परवर्ती तथा असंग-वसुवन्धु से पूर्ववर्ती थे। इस प्रकार उन्हें तीसरी अथवा 
चौथी शताब्दी में रखना चाहिए। 

मैत्रेय और असंग का परस्पर सम्वन्ध कुछ वैसा प्रतीत होता है जैसा सुकपत और 
अफलातून का था। मैत्रेय ने अपना आशय सूत्रात्मक कारिकाओं में निवद्ध किया 
अथवा उपदेश किया, असंग ने उसकी व्याख्या की। इस व्याख्या के सहारे ही मैत्रेय का 
आशय सुबोध एवं प्रचारित हुआ। नागार्जुन के सदृझ्य मैत्रेय का मुख्य कार्य भी प्रश्ञापार- 
समितासूत्रों के आधार पर एक दाशंनिक प्रस्थान का भ्रवर्तन था| नागार्जुन की अपेक्षा 


२६-तुचि, डाकिट्रन्स आव्‌ सेत्रेय (नाथ) एण्ड असंग, पु० ७-८; विन्टरनित्स, 
जि० २, पृ० ३५२-५३। 

२७-इ्वानच्चांग, पृ० २४८, छ्वि-लि०, पृ० ८५॥ 

२८-तारानाथ, पृ० ११२; बु-दोन, जि० २, पृ० १४०। 


हु 
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मैत्रेय की रचनाएं योग चर्या से घनिष्ठ सम्बन्ध रखती हैं तथा निश्शेष-शून्यवाद से उनमें 
सिद्धान्त-पार्थक्य दृष्टिगोचर होता है। किन्तु तथापि माध्यमिक मत से उनका सर्वेत्र 
विभेद नहीं किया जा सकता। उदाहरणार्थ, महायान उत्तरतन्त्र को माध्यमिक-प्रासंगिक 
तथा अभिसमयाल्‍ंकार को योगाचार-माध्यमिक-स्वातन्त्रिक कहा गया है । 

महायान-सुत्रालंकार में मुख्यतः बोधिसत्त्वचर्या का निरूपण उपलब्ध होता है तथा 
उसमें योगाचार का साधन पक्ष ही प्रधान है। समस्त ग्रन्थ २१ अधिकारों में विभकत 
है जो इस प्रकार हैं--- (१) महायानसिद्धयधिकार--इसमें महायात की श्रेष्ठता एवं 
प्रामाणिकता का प्रतिपादन है (२) शरणगसनाधिकार (३) ग्रोत्नाधिकार--आध्या- 
त्मिक जीवन और अधिकार के भेद से मनुष्यों में नैसगिक प्रभेद अनुमेय हैं जिन्हें गोत्र 
कहा गया है--धातूनामधिमुक्तेश्च प्रतिपत्तेश्व भेदत: । फलभेदोपलब्धेश्च गोत्रा 
स्तित्वं निरूप्यते ॥” (३.२) (४) चित्तोत्पादाधिकार--बोधिसत्तवों का बोधि 
अनुकूल चित्त का उत्पाद भूमिभेद से भिन्न होता है। वास्तविक चित्तोत्याद प्रमुदिता 
भूमि में ही होता है। (५) प्रतिपत्यधिकार-वोधिसत्त्व के द्वारा पदार्थ-सम्पादन । 
(६) तत्त्वाधिकार--परमार्थ अद्दय है, अजात एवं अप्रहीण, ग्राह्मग्राहकभाव से 
रहित विशुद्ध धर्मंधातु। चित्तादन्यदालम्बनं ग्राह्म॑ नास्तीत्यवगम्य बुद्धया तस्यापि 
चित्तमात्रस्य नास्तित्वावगमनं आह्याभावे ग्राहकाभावात्‌ । हुये चास्य नास्तित्वं 
विदित्वा धर्मधातौ अवस्थानमतद्गतिग्ग्राह्मग्राहकलक्षणाम्यां रहित एवं धर्मधातु: प्रत्यक्ष- 
तामेति | (७) प्रभावाधिकार--बो धिस त्त्वों की छः अभिज्ञाएं, सन्दशेनकर्म, रश्मिकर्म 
इत्यादि । (८) परिपराकाधिकार--रुचि, प्रसाद आदि के परिपाकलक्षण। (९) 
बोध्यधिकार---क्रमश: आवरणक्षय से वोधि अथवा बुद्धत्व की प्राप्ति होती है। बुद्धत्व 
तयता से अभिन्न होने के कारण सर्वधर्ममय है, किन्तु परिकल्पित धर्मस्वभाव की दृष्टि 
से ब॒द्धत्व में सर्वेवर्माभाव है। पारमितादि साधन की दृष्टि से बुद्धत्व शुक्लवर्म मय है, 
किन्तु परिनिष्पन्न लक्षण से पारमितादि के द्वारा अनिर्देश्य एवं अद्ययलक्षण है। 

“सर्वाधर्माइच बुद्धत्व॑ धर्मों नेव च कइशुचन । 
शुक्लधर्ममर्यं तच्च न च तेस्तन्निरूप्यते॥”.. (९.४) 

वुद्धत्व संगत है, किन्तु उपर्युक्त पात्र में ही उसकी अभिव्यक्ति हो पाती है। बुद्ध 
कृत्य भी सहज रीति से बिना आभोग' (5-प्रयत्न ) अथवा प्रतिप्र्नब्धि' (>-शैथिल्य )' 
के प्रवृत्त होता है। अनाखव धातु में बुद्धों की आत्मा नैरात्म्य से अभिन्न है। बुद्धत्व 


२९-ऐक्टा ओरियन्टेलिया, १९३१, पृ० ८३१ 
३०-१० २४ । स् 
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भावाभाव-विलक्षण हैं। बुद्ध की विच्ुद्ध धर्मबातु में एक प्रकार का वृत्तिभेद है, जो 
स्वाभाविक, साम्भोगिक, एवं नैर्माणिक कायों की आख्या पाता है। वोधि की प्राप्ति 
के लिए बोधिसत्त्वों को सब कुछ कल्पना समझना चाहिए। जो परिकल्पित स्वभाव 
से अविद्यमानता है वही परिनिप्पन्नस्यभाव से परम विद्यमानता है। जो परिकल्पित 
स्वभाव का स्वेथा अनुपलम्भ है वही परिनिप्पन्न स्वभाव का परम उपलबम्भ है ॥' 
(१०) अधिसुकत्यधिकार (११) धर्मपर्येष्टयधिकार--अभूतपरिकल्प अथवा पर- 
तन्त्रस्वभाव माया के समान है, उसमें ग्राह्मग्राहकभाव की हयश्रान्ति ऐसे ही प्रतिभासित 
है जैसे माया में हाथी, घोड़े, आदि की आक्ृतियां। इस हयलक्षण कल्पना का अभाव 
परमार्थ है, उसकी उपलब्धि अभूतपरिकल्प की संवृतिसत्यता है । अस्तित्व और 
नास्तित्व माया के अन्दर ही संगत है । 

आध्यात्मिक आयतन मायोपम हूँ, वाह्य आयतन स्वप्नोपम तथा प्रतिविम्बोपम । 
चित्त-चैत्त भ्रान्तिकारक होने के कारण मरीचिकोपम हैं। देशनाधर्म प्रतिध्वनि के समान 
है एवं समाधिसंनिश्चित धर्म स्वच्छ जल में चन्द्रबिम्ब के समान हैं" । वस्तुतः 
चित्तमात्र ही ग्राह्म-प्राहक रूप से एवं क्लिष्टाक्लिष्ट रूप से द्विधा प्रतिभासित होता है। 
यही विज्ञप्तिमात्रता है'। 


३१-“या४विद्यमानता सेव परमा विद्यमानता । 

सर्वथानुपल्लम्भवदच उपलम्भ: परो मतः॥” (सुत्रालंकार, पृ० ४८) 
३२- यथा साया तथाभूतपरिकल्पो निरुच्यते । 

यथा मायाकृतं॑ तह॒त्‌ हृयश्रान्तिनिरुच्यते ॥ 

यथा तस्मिन्न तद्भावः परमार्थस्तथेष्यते । 

यथा तस्योपलरूब्धिस्तु तथा संवृतिसत्यता॥” (बही, पृ० ५९) 
३३-“तस्मादस्तित्वनास्तित्व॑ सायादिषु विधीयते ॥॥” (वहीं) 
३४-सुत्रालंकार ११.३० । 
३५-“चित्तं द्यप्रभास॑ रागाद्यामासमिष्यते तद्बत्‌ ॥ 

श्रद्धाभांस न तदन्यों घ्में: क्लिष्टकुशलो5$स्ति ॥ 

चित्तमात्रमेव हृयप्रतिभासमिष्यते ग्राह्मप्रतिभासं ग्राहक-प्रतिभासं च ६ 

यथा द्यप्रतिभासादन्‍न्यो न हयलक्षण: ।॥ 

इति चित्त चित्राभासं बित्राकारं प्रवतंते॥ 

«« “सत्र चित्तमेव वस्तु तच्चिज्राभासं प्रवतंते ।. ..” (पृ० ६३ ) 
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शब्दानुसार अर्थप्रतीति के आलम्बन तथा शब्दार्थवासना से उपस्थापित आलम्बन 
दोनों परिकल्पितलक्षण में संगृहीत हैं, अथवा, नाम और अर्थ की अन्योन्यापेक्ष प्रतीति 
ही परिकल्पितलक्षण है। अर्थात्‌ शब्दानुविद्ध समस्त अनुभव कल्पनामात्र है। ग्राह्म- 
ग्राहक-लक्षण अमृतपरिकल्प ही परतन्त्र का लक्षण है। पाँचों इन्द्रियविज्ञान, मन, एवं 
मनोविज्ञान तथा रूपादि इसी में संगृहीत हैँ । परिनिष्पन्न लक्षण प्रकृतिपरिशुद्ध एवं 
निविकल्प तथता है" । यही सब धर्मों की निःस्वभावता एवं अनुत्पत्ति है। (सूत्रा- 
लंकार, ११, ५०-५१) । 

(१२) देशनाधिकार, (१३) प्रतिपत््यधिकार, (१४) अववादानुशासन्य- 
घिकार--तीनों लक्षणों में अनुगत शून्यता त्रिविध है। परिनिप्पन्न स्वभाव प्रकृत्या शून्य 
है। (१५) उपायसहित कर्माधिकार, (१६) पारमिताधिकार (१७) पूजा-सेवा- 
अ्रमाणाधिकार, (१८) बोधिपक्षाधिकार--इसमें प्रसंगतः सब संस्कारों का क्षणिकत्व 
ताकिक रीति से सिद्ध किया गया है तथा सभी संस्कारों को चित्त का फल कहा गया है। 
पुद्गलनैरात्म्य की भी युक्ति से सिद्धि की गयी है। (१९) गुणाधिकार (२०)-(२१) 
चर्याप्रतिप्ठाधिकार--इसमें वोधिसत्त्वभूमियों का विवरण दिया गया है। 

यद्यपि सूत्रालंकार में कहीं-कहीं, अभिसमयालंकार के तुल्य संक्षिप्त कारिकाएँ 
हैं तथापि प्रायः कारिकाएँ विशद हैं एवं गद्यमयव्याख्या के सन्निकट हैं। इस भ्न्थ में 
मैत्रेय की अपेक्षा, असंग का ही हाथ अधिक मानना चाहिए। शून्यवाद का सामीप्य 
भी पर्यालोचनीय है। परमार्थ की भावाभाव विलक्षणता पर बल दिया गया है, चित्त- 
मात्रता पर नहीं। परमार्थ को बोधि, वुद्धत्व एवं धर्मंधातु कहा गया है। अनुभवसिद्ध 
और अभिलापसंसृष्ट नानाकार जगत्‌ एक मायिक श्रान्तिमात्र है, किन्तु इस आ्रान्ति का 
आधार हेतुप्रत्यय-नियत परतन्त्र-जगत्‌ है जो, सर्वथा अभावात्मक न होते हुए भी पार- 


३६- यथा जल्पार्थसंज्ञाया निमित्तं तस्यथ वासना ।॥ 
तस्मादष्पप.. विख्यानं परिकल्पितलक्षणम्‌ ॥ 
यथानामार्थमर्थस्य नाम्नः प्रख्यानता च या ॥ 
असंकल्पनिसित्तं च परिकल्पितलक्षणम्‌ ॥ 
त्रिविधत्रिविधाभासो ग्राह्मग्राहकलक्षण: ॥ 
अभूतपरिकल्पो हि. परतन्त्रस्य लक्षणम्‌ ॥ 
अभावभावता या च  भावाभावसमानता । 
अज्ञान्तशान्ताइकल्पा च परिनिष्पन्नलक्षणम्‌ ॥“ 
(पृ० ६४-६५) 
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मार्थिक नहीं है। परमार्थ शब्दार्थकल्पना, सदसत्कल्पना अथवा ग्राह्मग्राहक-कल्पना के 
परे है। वह अद्यय और अनिर्वंचनीय है तथा उसका ठीक परिचय बोधि में ही हो सकता 
है। इस दर्शन का आधार तक न होकर योगानुभव है। तक के विषय में सुत्रालंकार 
का कहना है--वालाश्रयो मतस्त्क:"।” योगाचार का अनुभव शब्दार्थवासना से परि- 
कल्पित भेदों को तथा जागतिक ज्ञान के विषयविपयिभेद को छोड़कर एक अनिर्वेचनीय 
और अद्यय ज्ञान में परिनिष्पन्न होता है। इसके अनुकूल त्रिस्वभाव' एवं सत्यद्वय' के 
सिद्धान्तों का प्रतिपादन सूत्रालंकार में देखा जा सकता है। 

सध्यान्तविभंग तथा घर्मधर्मता विभंग में सन्धिनिर्मोचचन आदि सूत्रों के आधार पर 
विज्ञानवाद की व्याख्या उपलब्ध होती है। धर्मधर्मता विभंग में निर्वाण को धर्मता कहा 
गया है तथा धर्मो को प्रकृतिनिवृत्त। धर्मो की व्यावहारिक सत्ता परतन्त्रलक्षण अथवा 
सापेक्ष है। माहायानिक योगचर्या धर्मों के सांक्लेशिक आकार को छोड़ उनके वैयवदा- 
निक आकार के प्रतिवेध में परिनिष्ठित होती है । 

मध्यान्तविभागसूत्रभाष्यटीका में स्थिरमति का कहना है---अस्य कारिकाशास्त्र- 
स्पार्यमैत्रेय: प्रणेता ।--वक्‍ता चास्याचार्यासंग: । तस्माच्छुत्वाचार्यवसुबन्धुस्तस्य 
भाष्यमकरोत्‌।' इस शास्त्र के प्रणयन का तात्पर्य बुद्ध भगवान्‌ के विषय में निर्वि- 
कल्पज्ञान का उत्पादन है जोकि धर्मनेरात्म्य की देशना से ही हो सकता है। अतएव 
यथाभूत धर्म-नैरात्म्य का प्रतिपादन ही इस शास्त्र में मुख्य है । इसके लिए सात 
पदार्थों का विवरण दिया गया है--लक्षण, आवरण, तत्त्व, प्रतिपक्षभावना, अवस्था, 
फलप्राप्ति, तथा यानानुत्तय । लक्षण का तात्पर्य संक्लेश और व्यवदान से है, आवरण का 
अकुशलधर्मो से, तत्व का दशविध अविपरीत तत्त्व से, प्रतिपक्षभावना का मार्ग से, 
अवस्था का २१ प्रकार की गोत्रावस्था आदि से, फल-प्राप्ति का १५ प्रकार के विपाक 
फलादि से, तथा यानानुत्तर्य का बोधिसत्त्वों के असाधारण यान से । इस व्याख्या के 
अनुसार ये सात पदार्थ अधिमुक्तिचर्याभूमि से प्रारम्भ कर बोधिसत्त्वचर्या के आवश्यक 
अंगों और अवस्थाओं का द्योतन करते हैं। स्थिरमति ने इन सात पदार्थों की अनेक 
अन्य व्याख्याओं का उल्लेख किया है। 


३७-/निश्चितोइडनियतोष्व्यापी सांवृतः खेदवानपि ॥ 

बालाश्रयो मतस्तर्कस्तस्थातो] विषयो न तत्‌॥ (सूत्रालंकार, १.१२) 
३८-द्र ०--ओबरमिलर, ऐक्टा ओरियन्टेलिया, १९३१ ॥ 
३९-सं० विधुशेखर भट्टाचायें और तुचि, पु० ३॥ 


४०-वहॉं, पृु० ६१॥ 
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लक्षण के विषय में मैत्रेयनाथ का कहना है--अभूत-परिकल्पोउस्ति द्वयं तत्र 
न विद्यते। शून्यता विद्यते त्वत्र तस्यामपि स विद्यते ॥ (१.२) 
इस कारिका का महत्त्व पर्यालोचनीय है क्योंकि इससे योगाचार का मर्म तथा 
शन्यवाद से उसका विभेद परिलक्षित होता है। स्थिरमति की व्याख्या इस प्रकार है-- 
कुछ लोग मानते हैं कि सब धर्म शशविषाण के समान सर्वथा अविद्यमान हैं। इस 
सर्वापलाप के निषेध के लिए कहते हैं---अभूत-परिकल्प है, अर्थात्‌ स्वभावतः है। 
यह शंका की जा सकती है कि यह तो सूत्रविरोध होगा क्योंकि सूत्र में कहा गया है कि 
“सब धर्म शून्य हैं।” (किन्तु) विरोध नहीं हैं। क्योंकि वहाँ द्य (--दवत) नहीं है।* 
अभूत-परिकल्प ग्राह्मग्राहकरहित, शून्य है, (किन्तु) अतएव सर्वथा स्वभावतः न हो, 
ऐसा नहीं है। इसलिए सूत्रविरोध नहीं है। (यह कहा जा सकता है कि) यदि ऐसा 
है तो दैत शशविषाण के समान सर्वथा अस्तित्वहीन होगा तथा अभूतकल्प परमार्थतः 
स्वभावयुक्त होगा और इस प्रकार शून्यता के अभाव का प्रसंग उपस्थित हो जायगा। 
(किन्तु) ऐसा नहीं है। क्योंकि यहाँ शून्यता विद्यमान है'। अभूत परिकल्प में 
ग्राह्मग्राहत रहितता ही शून्यता है। (अतः) शून्यता अविद्यमान नहीं है। (यह कहा 
जा सकता है कि) यदि अभूतपरिकल्प में अद्वय शून्यता विद्यमान है तो हम मुक्त क्यों 
नहीं हैं? और यह विद्यमान (शून्यता) गृहीत क्यों नहीं होती ? इस संशय के अपनयन 
के लिए कहा है उसमें भी यह विद्यमान है। अर्थात्‌ शून्यता में भी अभूत-परिकल्प 
विद्यमान है, इसलिए आप मुक्त नहीं हैं ।' यह स्मरणीय है कि अभूतपरिकल्प का अर्थ 
है चित्त-चेत्त प्रवाह--अभूतपरिकल्पाइच चित्त-चेत्तास्त्रिधातुका:।” 
इस कारिका और व्याख्या से प्रायः वही अर्थ निर्गेलित होता है जो ऊपर सुत्रालंकार 
(११. १५-१६) में। द्वत की प्रतीति केवल श्रान्ति है, किन्तु उसका आधार सर्वथा 
मिथ्या नहीं है। हत कल्पित है, किन्तु यह असत्य कल्पना (>-अभूत परिकल्प ) वास्त- 
विक है। यह श्रान्ति में ग्रस्त एक अनादि चिक्त-चेत्त प्रवाह है जिसमें दताभावरूप 
शून्यता विराजमान है, किन्तु जो स्वयं इस शून्यता का आवरण किये हुए है। अभूत+ 
यरिकल्प' के हृदय में शून्यता' है, शून्यता' को ढके हुए अभूतपरिकल्प। दोनों ही 
विद्यमान हैं, किन्तु शून्यता' की प्राप्ति इस आवरण की विशुद्धि के द्वारा करनी होगी । 
अभूतपरिकल्प' और शून्यता' अविद्या और अद्वैत से तुलनीय हैं। 
प्रकारान्तर से कहा जा सकता है कि अनुभूत जगत्‌ अभूत परिकल्प अथवा वितथ- 
कल्पना मात्र है। यह मिथ्या विकल्प वास्तविक है, किन्तु इसमें प्रतिभासमान आत्माएँ 


अथवा बाह्म पदार्थ अवास्तविक हैँ । वस्तुतः स्वप्तवत्‌ निरालम्बन विज्ञान ही वासना 
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के अनुकूल नाना पदार्थों को आभासित करता है। ग्राह्मग्राहक विकल्प की अवास्त- 
विकता ही शून्यता है। वही मोक्षोपयोगी विशुद्ध आलम्बन है। किन्तु विकल्पात्मक 
विज्ञानधारा से वह वैसे ही प्रच्छादित है जैसे रज:पटल से निर्मल आकाश । 


यहाँ दो अन्तों का मध्य से प्रविभाग किया गया है। एक ओर सर्ंश्ून्यता निराक्ृत 
है, दूसरी ओर रूपादि धर्मों की वास्तविकता । भूतनैरात्म्य एवं विकल्पमात्रता में ही 
अद्गैतरूपा शून्यता संगृहीत है, किन्तु यह शून्यता महान्‌ यत्न से विशोधनीय है। “नास्त्य- 
यत्नेन मोक्ष: । अभूतपरिकल्प ही संक्लेश का लक्षण है, शून्यता व्यवदान का। 
अनादिकालिक संसार के प्रवाह में पतित चित्त-चैत्तसिक ही निरविशेषतया अभूत परिकल्प 
हैं। ग्राह्ग्राहक विकल्प ही विशेष है। इस विकल्प का मिथ्यात्व ही शून्यता है। 
जैसे रज्ज्‌ सर्पत्वभाव से शून्य है, किन्तु रज्जुस्वभाव से नहीं, ऐसे ही इस शून्यता को 
आत्यन्तिक नहीं मानना चाहिए। जो जहाँ नहीं है वह उससे शून्य है जिस प्रकार अभूत 
परिकल्प में हत। अतो5भूतपरिकल्पं दृयेत शून्यं पश्यति ।! जो अवशिष्ट है वह सत््‌ 
है, और अवशिष्ट है अभूतपरिकल्प और शून्यता। अभूतपरिकल्प में ेत की अविद्य- 
मानता देखना ही अनध्यारोप' अर्थात्‌ अध्यास का परित्याग है; अभूतपरिकल्प एवं 
शुन्यता का अस्तित्व देखना ही 'अनपवाद' अर्थात्‌ निरशेष सत्ता के अपलाप का त्याग 
है। अध्यारोप' और “अपवाद' के मध्य में ही शून्यता का अविपरीत लक्षण उद्भावित 
होता है।' 'यच्छुन्यं तस्य सदभावाद्येन शून्यं तस्य तत्राभावात्‌_ अर्थात्‌ जो शून्य है उसका 
अस्तित्व है, जिससे वह शून्य है उसका अनस्तित्व है। सर्वास्तित्व और सर्वनास्तित्व 
से विलक्षण यही मध्यमा प्रतिपद है। 
विज्ञान में ही बाह्य पदार्थ एवं आत्मा का प्रतिभास उत्पन्न होता है। आठ प्रकार 
के विज्ञान हैं---आलयविज्ञान, तथा सात प्रवृत्ति विज्ञान । आलय विज्ञान अर्थसत्त्व- 
प्रतिभास-युक्त है तथा विपाक होने के कारण अव्याकृत है, तथा केवल प्रत्ययविज्ञान 
है। सब सासत्रव धर्म बीज रूप से उसमें आलीन होते हैँ। मन आत्मप्रतिभास तथा 
क्लिष्ट है। छः विज्ञान विज्ञप्तिप्रतिभास तथा कुगल, अकुशल अथवा अव्याक्ृत हैं। 
इन विज्ञानों के साथ इनसे सम्प्रयक्‍त चैत्त भी संग्राह्म हैं। केवल विज्ञान अथवा चित्त 
पदार्थों का सामान्यतः निरविशेष, ग्रहण करता है। चैत्त उनका विद्येप ग्रहण करते हैं। 
तत्रा्थमात्र दृष्टिविज्ञानमू--अर्थविशेप-दृष्टिस्चैतसा वेदनादयः---' । ये आठ विज्ञान 
ही परतन्त्रलकक्षण अथवा अभूत-परिकल्प कहलाते हैं--/एवं चाप्ट विज्ञान-वस्तक 
परतन्त्रो3भूतपरिकल्प: ।” परिकल्पितस्वभाव रूप, चक्ष्‌ आदि अर्थात्मक है। परतन्त्र- 
स्वभाव अथवा अभूत-परिकल्प हेतु-प्रत्यय-युक्त एवं व्यावहारिक चित्त-चैत्त प्रवाह 
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है। इसमें सब संस्कृत धर्म संगृहीत हैं। ग्राह्ममग्राहक-भाव का अभाव ही परिनिष्पन्न- 
स्वभाव अथवा शून्‍्यता है। इसके अन्य पर्याय है--तथता, भूतकोटि, अनिमित्त, 
परमार्थ, एवं धर्मधातु । 

शुन्यता को ग्राह्मग्राहक अथवा हुय का अभाव कहा गया है। इसका ठीक बोध 
आवश्यक है। ग्राह्य से तात्पर्य उन सब विषयों से है जो ज्ञान में आलम्बन के रूप 
से प्रकट होते हैं। ज्ञान के अतिरिक्त आत्मा अथवा वाद्य पदार्थों की सत्ता नहीं है यही 
विज्ञप्तिमात्रता है। विज्ञप्तिमात्रता के बीच बोध से समस्त विज्ञेय विज्ञान में विलीन 
हो जाते हैं। किन्तु यह परम सिद्धान्त नहीं है। विज्ञेय के अभाव में विज्ञान स्वयं तिरो- 
हित हो जाता है, क्योंकि ग्राह्म और ग्राहक की सत्ता सापेक्ष ही हो सकती है। पहले 
ज्ञान के विपयभूत अथवा ग्राह्म पदार्थों का छोप, पीछे उनके विपयिभूत अथवा ग्राहक 
विज्ञान का लोप, यही द्वयराहित्य अथवा शून्यता है। यह स्मरणीय है कि विज्ञान का 
अभाव केवल विज्ञातृत्व रूप में अभिप्रेत है न कि नाना-प्रतिभास के रूप में। विज्ञप्ति 
मात्र की अनुपलब्धि की भावना से लछौकिकाग्रधर्म' नाम की समाधि का लाभ होता है। 

इस विवरण से यह स्पष्ट होगा कि भध्यान्तविभाग में शून्यता के सिद्धान्त को 
स्वोपरि रक्षणीय माना है, किन्तु उसकी इस प्रकार व्याख्या की गयी हैकि वन्‍्ध और 
मोक्ष तथा आध्यात्मिक साधन अथवा योगचर्या वास्तविक बने रहें। इस सिद्धान्त को 
“विज्ञानवाद' न कहकर योगाचार' ही कहना चाहिए क्योंकि इसमें परम स्थान विज्ञप्ति 
मात्रता का न होकर शून्यता के अनुकूल योगसाधन का ही है। यही दृष्टि ऊपर 
सुत्रालंकार में भी आभासित थी। 

उत्तरतन्त्र को माध्यमिक-प्रासंगिक कृति कहा गया है । इस पर आर्यासंग की 
उत्तरतन्त्र-व्याख्या विदित है। उत्तरतन्त्र को पाँच महायान सूत्रों पर आश्रित बताया 
जाता है--(१) तथागतमहाकरुणानिर्देश-सूत्र अथवा धारणीश्वर-राज-परिपृच्छा, 
(२) श्रीमाछा-देवीसिंहनाद-सूत्र, (३) तथागत-गर्भ-सूत्र, (४) सर्वबुद्ध विषयाव- 
तारज्ञानालोकालंकार सूत्र, (५) रत्न-दारिका-परिपृच्छा। तिब्बत में जो-नं-प 
सम्प्रदाय में उत्तरतन्त्र के सिद्धान्त को प्राय: ईश्वराद्दत के समकक्ष बना दिया गया। 
इस व्याख्या-सरणि का त्यों-ख-प तथा उनके सम्प्रदाय ने पीछे खण्डन भी किया । 
इस ग्रन्थ का रत्न गोत्र विभाग महायानोत्तरतन्त्रशझास्त्र के नाम से जान्स्टन ने मूल 
में सम्पादन किया है। (पटना, १९५० ) । वे उसे असंग की कृति नहीं मानते । 


४१-ऐक्टा ओरियन्टेलिया, १९३१, पृू० ८३। , 
४२-बवही, पु० १०६॥। 
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उत्तरतन्त्र में सात मुख्य विपयों का निरूपण है--बुद्ध, धर्म, संघ, गोत्र, बोधि 
बल, कृत्यानुप्ठान-ज्ञान । बुद्धत्व के आठ गुणों का इस प्रकार विवरण दिया गया है-- 
असंस्क्ृतत्व, अनाभोग (5-संकल्परहित क्रिया), पर-प्रत्ययागम्य, बोधि, करुणा, बल, 
स्वाथसम्पत्ति, परार्थ सम्पत्ति (--रूपकाय ) ।* जाति, स्थिति और विनाश से मुक्त 
होने के कारण बुद्ध असंस्क्ृत हैं। स्वभावत:ः नित्य-शान्त होने के कारण वे अनाभोग हैं । 
वे प्रत्यात्मगतिगोचर हैं, पर प्रत्यय-गम्य नहीं । 

धर्म सत्‌, असत्‌ आदि चतुष्कोटि-विनिर्मुक्त है” । वह विकल्प का अगोचर है तथा 
उसमे क्लेश और कम का अभाव है। वह अद्गय, विशुद्ध, अनावरण, क्लेश्-प्रतिपक्ष, 
क्लेश-विमोक्ष, तथा विमोक्ष-हेतु है। तथागत धमर्म-धातु से अभिन्न हैं तथा सब सत्तवों में 
अन्तनिहित हैँ। ब्‌द्धत्व का बीज सर्वत्र विद्यमान है तथा वह महायान के द्वारा 
विकासनीय है”। सर्वप्रथम महायान में अधिमुक्ति आवश्यक है। तीथिकों के लिए 
आवश्यक है कि वे प्रज्ञापारमिता के द्वारा नैरात्म्य सीखें । संसार को दुःखमात्र समझने 
वाले श्रावकों को गगनगठझज आदि समाधियों की भावना करनी चाहिए | प्रत्येक 
बुद्धों के लिए करुणा भावनीय है। धर्मकाय ही महायान का पर्यन्त है जिसमें नित्य- 
पारमिता, सुखपारमिता, आत्मपारमिता तथा शुद्धिपारमिता हैं। 

अभिसमयालंकार का पूरा नाम है---“अभिसमयालंकार-ताम-प्रज्ञापारसितोप- 
देशशास्त्रम्‌ ।” उत्तरतन्त्र के समान ही इसमें शून्यता' एवं अद्गयता का प्राधान्य है। 
यह स्मरणीय है कि इसे योगाचार-माध्यमिकस्वातन्त्रिक कहा गया है *। इसका आधार 
स्पप्ट ही प्रज्ञापारमितासूत्र थे। मध्यान्तविभाग के प्रतिकूल इसमें त्रि-स्वभाव 
अथवा आल्यविज्ञान की चर्चा नहीं है। दूसरी ओर योगाचार' (न्योगचर्या) की 
दृष्टि से इसका महत्त्व स्पप्ट है। समस्त ग्रन्थ का मुख्य तात्पर्य अभिसमय' अथवा 
तत्व-साक्षात्कार का विवरण है। प्रकारान्तर से कहा जा सकता है कि अभिसमया- 
हूंकार में एक वोधिसत्त्वाभिधर्म की मातृका संगृहीत है। 


४३-वहीं, पृ० १२४; तु० रत्नगोत्रविभाग (सं० जॉन्स्टन), पृ० ७-८। 

४४-ए० ओ०, पु० १३१॥ ४०-रत्नगोत्रविभाग, पृ० ४०-४३ । 

४६-ए० ओ० पृ० १६६। 

४७-वहीं, पृ० ८३५ तु० ओबरमिलर, एनालिसिस आँव दि अभिसमयालंकार, 
(फंस्क-१), पृ० ४ ॥ 

४८-द्र ०--ऊपर । 
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हरिभद्व के अनुसार भगवान्‌ मैत्रेय ने स्वयं प्रज्ञापारमितानय पर अभिसमया- 
लंकार नाम से स्फूटतर कारिकाओं की रचना की । असंग, वसुवन्धु तथा विमुक्तिसेन ने 
ऋमशः इनकी व्याख्या की । विमुक्तिसेन की अभिसमयालंकार-व्याख्या का संस्कृत 
मूल भी विदित है” ।। हरिभद्र का आलोक माध्यमिक दृष्टि से लिखा गया है तथा 
विज्ञानवाद का विरोधी है। अभिसमयालंकार में अत्यन्त संक्षिप्त २७३ कारिकाएँ 

है जिनमें एक प्रकार से विषय-निर्देश मात्र किया गया है। 

बुद्धिमान्‌ लोग सर्वाकारज्ञता का मार्ग देखें तथा सूत्रार्थ का स्मरण कर दक्चात्मिका 
धर्मंचर्या को सुख से प्रतिपन्न हों, यही अभिसमयालंकार का प्रयोजन ग्रन्थारम्भ में 
ही कहा गया है। इसके अनन्तर समस्त ग्रन्थ का पिण्डार्थ-निर्देश किया गया है--- 
आठ पदार्थों के द्वारा प्रज्ञापारमिता समुदीरित है--सर्वाकारज्ञता, मार्गज्ञता, सर्वज्ञता, 
सर्वाकाराभिसम्बोध, मूर्धप्राप्ताभिसमय, अनुपूर्वाभिसमय, एकक्षणाभिसम्बोध, तथा 
घर्मकाय । समस्त ग्रन्थ इन्हीं आठ अभिसमयों में विभक्‍त है। पहले तीन पदार्थ सर्वज्ञता 
के प्रभेद हैं। इनके अनन्तर चार पदार्थ सर्वज्ञता के उपायभूत हैं (चत्वारः प्रयोगा:) । 
अन्तिम पदार्थ मार्ग का चरम फल है। 

सर्वाकारज्ञता के मार्ग में १० पदार्थ बोध्य हैं---बोधिचित्तोत्पाद अववाद, 
निर्वेधांग, प्रतिपतत्याधार, प्रतिपत्त्यालम्बन, प्रतिपत्त्युद्ेश, सन्नाहप्रतिपत्ति, प्रस्थान- 
प्रतिपत्ति, सम्भारप्रतिपत्ति, तथा निर्याणप्रतिपत्ति। बोधि-चित्तोत्पाद के विभिन्न 
प्रभेदों के लिए २२ उपमान प्रस्तुत किये गये हैं जिनका उल्लेख असंग ने महायानसूत्रा- 
लंकार में भी किया है तथा उनके मूल के लिए अक्षयमतिसृत्र का निर्देश किया है। इस 
प्रसंग में दूसरा पदार्थ अववाद' अथवा उपदेश है जिसके १० प्रभेद बताये गये हैं-- 
प्रतिपत्त्यववाद, चतु:सत्य ०, रत्नत्रय० (बुद्ध, धर्म, संघ), असक्ति०, अपरिश्रान्ति०, 
प्रतिपत्सम्परिग्रह, पंचचक्ष:० (+-मांसचल्षु:, दिव्य०, प्रज्ञा०, धर्म०, बुद्ध० ), अभिज्ञा०, 


४९-अभिसमयालंकारालोक (सं० तुचि), पृ० १॥ 

५०-एडवर्ड कौन्ज़, अभिसमयालूंकार, पृ० २१ 

७५१-द्र० “ये तु धर्मघातुमेव सदा विशुद्धमद्य ज्ञानमालम्बनं मन्यन्ते तेः सदा 
विशुद्धत्वादुत्तरोत्तरविशुद्धिविशेषनमन॑ कथमसिति वक्‍तव्यम्‌ ॥” अधघातु- 
कनकाकाशशुद्धिवच्छुद्धिरिष्यते” इतिचेत्‌ । एवं तहि शुद्ध तात्विक ज्ञानमिति 
प्रतिपक्षाभिनिवेशादर्थाक्षिप्तो विपक्षाभिन्विदः ।. (अभिसमयालंकारा- 
लोक: पु० ७७) । 


हा है 


४१६ बौद्ध धरे के विकास का इतिहास न 


दर्शनमार्ग ०, भावनामार्ग० । संघरत्न के निरूपण में बीस प्रकार के आर्य समुल्लिखित 
हैं--श्रद्धानुसारी से छेकर प्रत्येक वुद्ध तक। 

चार निर्वेधभागीय अंग सत्य-दर्शन के समीप लौकिक भावना मार्ग की चरम 
स्थितियाँ हैं" । इनमें बुद्ध और बोधिसत्त्वों का श्रावकों और प्रत्येक बुद्धों की अपेक्षा 
वँशिप्ट्य आलम्बन, आकार, द्वेतु, सम्परिग्रह एवं 'चतुर्विकल्पसंयोग' के कारण होता 
है। उदाहरण के लिए अनित्यता आदि लक्षणों के आलम्बन होनें पर बोधिसत्त्व 
उन्हें वस्तुगत मान कर अभिनिविष्ट नहीं होते। वे रुपादि स्कनन्‍्धों के उदय-व्यय को 
प्रज्ञप्तिमात्र मानते हैँ। चार निर्वधांग इस प्रकार है--ऊप्मगतावस्था, मूर्धावस्था, 
क्षान्त्यवस्था, तथा लछौकिकाग्रधर्म। इनमें प्रत्येक त्रिविध हैं--मृदु, मध्य, अधिमात्र । 
ऊप्मगत अथवा आलोकलब्ध नाम की समाधि में चित्तमात्रता का ईपत्स्पष्टज्ञान होता 
है। मूर्धावस्था में यही ज्ञान मध्यस्पप्ट होता है। क्षान्त्यवस्था में विज्ञप्तिमात्रता का 
स्फुट बोध होता है। इसके अनन्तर ग्राह्मानुपलब्धि के सहारे विज्ञप्तिमात्र अथवा ग्राहक 
की भी अनुपलब्धि छौकिकाग्रधर्म में होती है। इन अवस्थाओं में अभी वोधिसत्त्व 
अधिमुक्तिचर्याभूमि में विद्यमान पृथग्जन ही रहता है, किन्तु दृढ़ अधिमुक्ति अथवा 
निष्ठा के कारण अनेक गुणों से युक्त होता है। 

महायानिक प्रतिपत्ति का आधार बोधिसत्त्व का प्रकृतिस्थ गोत्र है जो वस्तुतः 
धर्मधातु से अभिन्न होते हुए भी संवृत्या १३ प्रकार का निदिष्ट है। ये गोत्र विभेद 
४ निर्वेधांग, छोकोत्तर दर्शन एवं भावना मागे, प्रतिपक्षोत्पाद-विपक्षनिरोध, तत्संयुक्त 
विकल्पापगम, संसार एवं निर्वाण में अप्रतिप्ठित प्रज्ञा एवं करुणा, श्रावकासाधारण 
धर्म, परार्थानुक्रम, तथा आसंसार निरनिमित्त एवं अनाभोग परकार्यज्ञान के आधार 
निरूपित होते हैं। यह स्मरणीय है कि गोत्रभेद वास्तविक न होकर औपाधिक है-- 

“धर्मंघातोरसस्भेदाद्गोत्रभेदी न युज्यते । 
आधयघर्मभेदात्त तद्भेदः परिगीयते ॥” (१.४०) 


प्रतिपत्ति के आलम्बन स्वेधर्म हैं जो अनेकधा वर्गीक्वत हैं। उसके उद्देश तीन हैं--- 
सर्वसत्त्वाग्रता, प्रहण, एवं अधिगम । आलम्बन और उद्देश में ऐसा ही सम्बन्ध है जैसा 
शरसन्धान और छक्ष्यवेध में। उद्देश की निष्पत्ति के लिए प्रतिपत्ति अभिहित है। 
प्तिपत्ति सर्वज्ता की ओर समुहिष्ट तथा पट्पारमिताओं में अधिप्ठित क्रिया है। 
सन्नाहप्रतिपत्ति एवं प्रस्थानप्रतिपत्ति प्रयोगात्मक हैं तथा सम्भारभूमि एवं अधिमुक्ति- 


७२-द्र ०--अभिषर्मकोश, ६.१७-२० । 


' सहायान का दर्शन--योगाचार, विज्ञानवाद ४१७ 


चर्याभूमि में संगृहीत है । अर्थात्‌ ये आय भूमि में प्रवेश के लिए उपकारी हैं। सम्भारप्रति- 
पत्ति दया से प्रारम्भ कर धारणीपर्यन्त साक्षात्‌ प्रयोजक है तथा अधिमात्र अग्रथर्म में 
संगृहीत है। पहली अथवा प्रमुदिता भूमि में सम्भारप्रतिपत्ति दर्शन-मार्गात्मिका है। 
ह्वितीयादि भूमि में वह भावना मार्गस्वभावा है। निर्माण-प्रतिपत्ति भावना-मार्ग में 
अधिप्ठित है। अन्तिम धर्मकाय के अभिसमय में क्रिया' नहीं होती। यह उल्लेखनीय 
है कि सम्भारप्रतिपत्ति के प्रसंग में दस भूमियों का विवरण दिया हुआ है। 
सर्वाकारज्ञता की प्राप्ति के लिए मार्गज्ञता की प्राप्ति आवश्यक है। श्रावक, 
प्रत्येक बुद्ध तथा वोधिसत्त्व के मार्गों का अनित्यादि आकारतः ज्ञान होता है। प्रत्येक- 
बुद्ध-मार्ग में ग्राह्मप्रहाण, किन्तु ग्राहकाप्रहाण के द्वारा श्रावकों की तुलना में वैशिष्ट्य 
है। प्रत्येक बुद्ध विना शब्द के ही उपदेश करने में समर्थ हैं। बोधिसत्त्वों का दर्शनमार्ग 
भ्रज्ञापारमिता ही है। चतुःसत्यों में प्रत्येक के विषय में धर्मज्ञानक्षान्ति, धर्मज्ञान, 
अन्वयज्ञानक्षान्ति, तथा अन्वयज्ञान इस प्रकार चतुर्धा ज्ञान होने के कारण यह १६ 
चित्तक्षणों में निष्पन्न होता है। भावनामार्ग साखव और अनाखव है। साख्रव में अधि- 
मुक्ति, परिणामना, तथा अनुमोदना संगृहीत हैं, अनास्रव में अभिनिर्हार तथा अत्यन्त- 
विशुद्धि। परिणामना के अर्थ हैं समस्त पुण्यों को सम्बोधि के उपकारक की कोटि में 
प्रदान करना। उपायकौशल के द्वारा सांवृत दृष्टि से अपने और दूसरों के कुशलमूलों 
को अनुमोदित करना ही अनुमोदना है। अभिनिहीार का स्वभाव सर्वज्ञता अथवा 
स्कन्ध-नरात्म्य का यथाभूत ज्ञान है तथा उसकी श्रेष्ठता प्रज्ञापारमिता की है जिसके 
विना बुद्धत्त्व अप्राप्य है। बुद्धसेवा, घट्पारमिताएँ तथा उपायकौशल अत्यन्तविशुद्धि 
के लिए अधिमोक्ष में उपकारक हैं। विशुद्धि के प्रतिपक्ष हँ--माराधिप्ठान, गम्भीर- 
धर्मता में अधिमुक्ति का अभाव, स्कन्धादि में अभिनिवेश, तथा पाप-मित्र-परिग्रह। 
विशुद्धि का स्वभाव स्कन्धों में आत्मात्मीय भाव के टूटने पर उनकी मायोपमता का 
बोध है। श्रावकों की विशुद्धि क्लेशावरण के प्रह्मण से होती है, प्रत्येक बुद्धों की विशुद्धि 
क्लेशावरण तथा ग्राह्मयविकल्पात्मक ज्ञेयावरण के एक देश के प्रह्मण से, बोधिसत्त्वों की 
यानत्रय के मार्गावरण के प्रह्मण से, तथा बुद्ध की आत्यन्तिक विशुद्धि समस्त क्लेशावरण 
एवं ज्ञेयावरण के प्रह्मण से होती है। 
सर्वज्ञता का अर्थ है सर्ववस्तुपरिज्ञान । यह द्विविध है--फलभूत प्रज्ञा का आसन्न 
वस्तुज्ञान तथा फलमूत प्रज्ञा का दूरीभूत वस्तुज्ञान | इनमें पहला महायानोचित करुणा 
से युक्त है, दूसरा धर्मों को पृथक्‌ सत्ता मानता है। प्रज्ञा न संसार में और न निर्वाण 
में प्रतिष्ठित हैं। अतीतानागत प्रत्युत्पन्न धर्मों को अनुत्यन्न समझने के कारण उसके लिए 
सब समान है। श्ावकों द्वारा शून्यता एवं करुणा के अग्रहण के कारण प्रज्ञा उनसे 
र्छ रे | 


४१८ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


दूरीभूत है। किन्तु वोधिसत्त्वों के उपायकौदल के वह आसन्न है। उसकी प्राप्ति के 
लिए विपक्ष-परिहार आवश्यक है--स्कन्ध शून्यता विषयक, त्रैयध्विक धर्मों के विषय में, 
बोधिपक्षों के विषय में, अर्थात्‌ उन्हें वास्तविक समझना परिहार्य है। इस परिहार के 
लिए दानादि में अनहंकार, औरों का उसमें नियोजन, तथा संग का निपेध आवश्यक 
हैं। वुद्धादि विषयक आसक्त भी पुण्यात्मक एवं सूक्ष्म होते हुए भी अन्ततः परिहार्य 
है। सव धर्म स्वभाव से ही विविक्त अथवा संगरहित हैं। उनके स्वभाव की अद्वयता 
का ज्ञान ही संगवर्जन है। धर्मस्वभाव दुर्बोध और अचिन्त्य है। इस ज्ञान की प्राप्ति 
के लिए श्रावकों की चर्या के दशविध प्रयोग तथा बोधिसत्त्वों का षोडशक्षणिक दर्शन- 
मार्ग अभिहित है। 

सर्वकाराभिसम्बोध में वस्तुज्ञान के प्रकारों को आकार कहा गया है। अर्थात्‌ 
नाना आलूम्बनों को वास्तविक समझनेवाली दृष्टियों के ये आकार प्रतिपक्षभूत हैं। 
सर्वज्ञता के त्रिविध होने के कारण ये आकार भी त्रिविध हैं। सर्वज्ञता के २७ आकार 
हैं जिनमें प्रथम तीन सत्यों में प्रत्येक से ४ आकार सम्बद्ध हैं, मार्गसत्य से १५। इन १५ 
में ४ क्लेशावरण-प्रतिपक्ष हैं, ११ ज्ञेयावरणप्रतिपक्ष । मार्गज्ञतासम्वन्धी ३६ आकार 
हैं, तथा सर्वाकारज्ञता-सम्बन्धी ११०, जिनमें श्रावकों के ३७, बोधिसत्त्वों के ३४, तथा 
बुद्धों के ३९ हैं। ये आकार विशिष्ट प्रयोगों से भावनीय हैं । इस भावना में अधिकार 
के लिए अतीत बुद्धों की सेवा, कुशलमूलसंग्रह, कल्याणमित्र आदि आवश्यक हैं। भावना 
के प्रयोग अनेकविध हैं, यथा रूपादि स्कन्धों में अनवस्थान तथा उनकी ओर उदासीनता । 
यहाँ पर २० प्रयोगों की आनूपूर्वी दी हुई है। इस भावना से १४ प्रकार के गृण प्राप्त 
होते हैं यथा भार की शक्तिहानि आदि । ४६ प्रकार के दोप इस प्रसंग में परिहार्य हैं ॥ 
इसके अनन्तर ज्ञान, विद्येप, कारित्र तथा स्वभाव के लक्षण संग्रहीत हैं। प्रत्येक प्रकार 
की सर्वज्ञता में १६ प्रकार के ज्ञान समुड्च्चित हैं। बोधिसत्त्ववान की विशेषता भी १६ 
प्रकार की है। बोधिसत्त्व की क्रिया के ११ लक्षण दिये हुये हैं। भावता का स्वभाव 
१६ लक्षणों से प्रतिपादित है। 

इस सर्वाकारावबोध में अनिमित्तग्राही ज्ञान तथा दानादि बुद्ध धर्मों के प्रादर्भाव 
से समृुदागम कौशल मोक्षभागीय कहा जाता है। यह पाँच प्रकार का है--बुद्धादि 
में श्रद्धा, दानादि में वीयं, हिताशय-सम्पादन रूप स्मृति, अविकल्पनात्मक समाधि, 
तथा धर्मों का सर्वाकारज्ञान रूप प्रज्ञा। इसके अनन्तर निर्वेधभागीयों की चर्चा है । 
शैक्षमार्ग के अतिक्रमण के परचांत्‌ बोधिसत्त्व सब धर्मों को स्वप्नोपम देख कर संसार 
और निर्वाण की समता का बोध प्राप्त करता है। 
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मूर्धाभिसमय में बोधिसत्त्व के दर्शनमार्ग एवं भावनामार्ग का विस्तृत वर्णन उपलब्ध 
होता है। मतों के क्षयज्ञान तथा अनुत्पादज्ञान को ही बोधि कहा गया है। इनकी 
प्राप्ति यथाक्रम अभिहित है। ज्ञेयावरण का क्षय ही समस्त चर्या का अन्त है। धर्मों 
की वास्तविक सत्ता होने पर इस प्रकार का आवरणक्षय असम्भव है। वस्तुत: इस 
समस्त साधना में न कुछ अपनेय है, न कुछ आक्षेप्तव्य; वस्तुतत्त्व को तत्त्वतः देखना 
ही कतेव्य है। इस यथार्थज्ञान से ही मुक्ति होती है। 

अनुपूर्वाभिसमय में दानादि पारमिताओं तथा बुद्धादि अनुस्मृतियों का उल्लेख 
है। इसमें व्यस्त और समस्त रूप से पूर्व-अधिगत धर्मों का आनुपूर्वी से अभिसमय किया 
जाता है। 

एक क्षण में सव धर्मों के अभिसम्बोध को एकक्षणाभिसमय कहा गया है। इसकी 
चार अवस्थाएं निरूपित हैं। पहली में सब (अविपाक) अनास्रवधर्मों का एक दाना- 
दिज्ञान में तत्कषण अवबोध सिद्ध होता है। जब प्रतिपक्षहानि से बोधिसत्त्व की अवस्था 
केवल वैयवदानिक विपाकधर्मता के कारण सर्वथा शुक्लस्वभाव होती है तब समस्त 
विपाक प्राप्त अनास्रव धर्मों का एक क्षण में ज्ञान होता है। यही प्रज्ञापारमिता है। 
तीसरी अवस्था में धर्मों के अलक्षणत्व का तथा चौथी में उनके अद्वय तत्त्व का एकक्षणा- 
पभिसमय सम्पन्न होता है। 

सर्वथा विशुद्धि को प्राप्त अनाखव धर्म ही बुद्ध की स्वाभाविक काय हैं। ३७ 
बोधिपक्ष, ४ अप्रमाण, ८ विमोक्ष, ९ समापत्ति, १० कृत्स्न, ८ अभिम्वायतन, १० बल, 
४ वेशारद्य, ३ अरक्षण, ३ स्मृत्युपस्थान, ३ असंमोषधर्मता, वासना समुद्धात, महाकरुणा, 
१८ आवेणिक धमं, तथा सर्वाकारज्ञता--ये धर्मकाय में संगृहीत हैं। साम्भोगिक 
काय ३२ लक्षण और ८० व्यंजनों से युक्त है। आसंसार जिस काय से बुद्ध जगद्धित 
का सम्पादन करते हैं वह निर्माणकाय है। इनमें पहली स्वाभाविक काय पारमार्थिक, 
शेष तीन तथ्यसंवृति के रूप में प्रतिभासित होती हैं तथा अधिकारियों को उनसे आध्या- 
त्मिक साहाय्य प्राप्त होता है। 

असंग योगाचार सम्प्रदाय के प्रवर्तक के रूप में असंग का नाम प्राय: प्रसिद्ध है। इनके 
अनेक ग्रन्थ केवल चीनी अनुवाद में अवशिष्ट हैं, यथा--महायानसम्परिग्रह, प्रकरण- 
आरयंवाचा, “महायानाभिधर्म-संगीति-श्षास्त्र” (वस्तुत: नन्जियो ११९९ ता० झोड- 
अ-फि-ता-मो-छि-लुन्‌-का संस्क्रत अनुवाद अभिषर्मसमुच्चय” होना चाहिए) तथा 
'वज्नच्छेदिका पर एक व्याख्या | परमार्थ के द्वारा वसुवन्धु की चीनी में उपलब्ध 
जीवनी के अनुसार पुरुषपुर के एक कौशिक गोत्र के ज्ञाह्मण परिवार में असंग, वसु- 
बन्धु एवं विरिचिवत्स नाम के तीन भाई उत्पन्न हुए थे। प्रारम्भ में तीनों सर्वास्ति- 
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वाद के अनुयायी थे । इस विवरण के अनुसार असंग ने वसुवन्धु को वृद्धावस्था में 
महायान की ओर प्रवर्तित किया था। बृदोन के अनुसार प्रसन्नज्ञीला नाम की ब्राह्मणी 
तथा एक क्षत्रिय से असंग की उत्पत्ति हुई थी । उसी ब्राह्मणी तथा अन्य ब्राह्मण से 
कालान्तर में वसुवन्धु उत्पन्न हुए थे। वसुवन्धु कश्मीर में संघभद्र नाम के आचार्य 
के पास शिक्षा के लिए गये । असंग ने मैत्रेय की सहायता प्राप्त करने के लिए कुक्कुट- 
पाद पर्वत की गुहा में चिरकाल तक उनके प्रसादन का प्रयत्न किया । १२ वर्ष के 
अनन्तर उन्हें मैत्रेय का दर्शन प्राप्त हुआ । मैत्रेय के पूछते पर असंग ने यह बताया 
कि वे महायान के प्रचार के लिए ज्ञान चाहते हैं । मैत्रेय के साथ वह तुपित छोक गये 
जहाँ देव-गणना से उन्होंने एक क्षण निवास किया। यह एक क्षण मानव पचास वर्षों 
के वरावर है। योगचर्या-भूमि के व्याख्याता के अनुसार वे तुषित लोक में छः महीने 
रहे थे और मैत्रेय से शिक्षा प्राप्त की थी। इस प्रकार असंग ने प्रतीत्यसमुत्पादसूत्र, 
योगचर्या, तथा अन्य महायान सूत्रों का परिशीलन किया । इसके अनन्तर उन्हें मैत्रेय 
के द्वारा विरचित पाँच ग्रन्थों की प्राप्ति हुई । हरिभद्र ने भी इसका उल्लेख किया 
है कि असंग ने मैत्रेय से सीखा तथा यही परम्परा पीछे वसुबन्धु के द्वारा अग्रसर 
हुई । अभयाकरगुप्त की मर्मकौमुदी में भी इस प्रकार का उल्लेख प्राप्त होता है । 
मनुष्यलोक में लौट आने पर असंग ने महायानसम्वन्धी अपना प्रसिद्ध ग्रन्थ लिखा, 
जिसका संक्षेप उन्होंने अभिघर्मसमुच्चय में संगृहीत किया । तत्त्वविनिश्चय तथा 
उत्तरतन्त्र एवं संधिनिर्मोचन-सुत्र पर व्याख्याएँ भी उन्होंने लिखीं। उन्होंने बोधि- 
सत्त्वों की तीसरी भूमि प्राप्त की थी । 

असंग की कृतियों में महायानसम्परिग्रह, अभिधरमंससुच्चय तथा योगाचार- 
भूमिशास्त्र का योगाचार-सम्प्रदाय के लिए अत्यन्त महत्त्वपूर्ण स्थान है। महायान- 
सम्परिग्रह का चीनी में बुद्धशान्त ने ई० ५३१ में, परमार्थ ने ई० ५६३ में तथा इवानू- 
च्वांग ने ई० ६४८-४९ में अनुवाद किया । परमार्थ के अनुवाद के आधार पर 
“जै-लुन्‌” अथवा 'सम्परिग्रह” सम्प्रदाय का चीन में प्रवर्तन हुआ जोकि वहाँ योगाचार 
विज्ञानवाद का पूर्वरूप था। महायानसम्परि ग्रह में १० पदार्थों का विवरण है-- 
आलय विज्ञान अथवा मूलविज्ञान, विज्ञप्तिमात्रता अथवा त्रिस्वभाव, विजप्तिमात्रता 
का अवबोध, ६ पारमिताएँ, १० भूमियाँ, शील, समाधि, प्रज्ञा, अविकल्पन्नान, तथा 
जत्रिकाय । आल्यविज्ञान में क्लिप्ट और अक्लिप्ट बीजों का संग्रह है जिनकी कारण- 
शक्ति से वहिर्मुख विज्ञान-प्रवाह प्रवृत्त होता है। इस विज्ञान-प्रवाह में ग्राह्मग्राहक 
भेदयुक्त एक परिकल्पित जगत्‌ प्रतिभासित होता है। सम्बोधि की ओर अभिमुख 
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होने से ही चित्त विशुद्ध होता है तथा विकल्प एवं क्लेश से मुक्ति पाता है। अवि- 
कल्प ज्ञान में ही परिनिष्पन्न लक्षण तथा अप्रतिष्ठित निर्वाण की प्राप्ति होती है । 
आलय विज्ञान ही विशुद्ध एवं परावृत्त होने पर तथता से अभिन्न है । इस अवस्था 
में उसे अमलविज्ञान अथवा नवमविज्ञान कहा गया है। 

“बुदोन के अनुसार अभिधर्मंसमुच्चय में त्रेयानिक सिद्धान्तों का संग्रह है, किन्तु 
अभयाकरगुप्त के अनुसार उसे केवल महायान ग्रन्थ मानना चाहिए। अभिधर्मे- « 
समुच्चय में “महायानाभिधर्मसूत्र” का उल्लेख मिलता है। स्पप्ट ही महायानी 
अभिधर्म के प्रभाव से मुक्त नहीं थे । एक ओर नागार्जुन के “महाप्रज्ञापारमिता- 
शास्त्र” तथा मैत्रेय के अभिसमयालंकार” में प्रज्ञापारमितासूत्रों के आधार पर एक 
विलक्षण 'अभिधर्म” की रचना का प्रयास है; दूसरी ओर असंग तथा बसुबन्धु की 
रचनाओं में सर्वास्तिवाद की अभिधर्म आवश्यक परिवर्तन के साथ स्वीकार कर 
लिया गया है। वसुवन्धु का अभिधर्मज्ञान तथा सर्वास्तिवाद में निप्ठा सुविदित है। 
योगाचार-अभिधर्म में विज्ञानवाद तथा सर्वास्तिवाद के बेमे लजोड़ से अद्वेत वेदान्त 
तथा सांख्यों के तत्त्वकलाप का संयोग तुलनीय है। ह 

यह स्मरणीय है कि सर्वास्तिवादी अभिधर्म में ७५ पृथक्‌ धर्मों की सत्ता स्वीकार 
की जाती है---७२ संस्कृत तथा ३ असंस्कृत । संस्कृत धर्मों में ११ रूप, १ चित्त, 
४६ चैत्त अथवा चित्तसम्प्रयुक्तसंस्कार, तथा १४ चित्तविप्रयुक्त संस्कार परिगणित 
हैं। योगाचारसम्मत अभिधर्म में १०० धर्मों का परिगणन किया गया है--९%४ 
संस्कृत तथा ६ असंस्कृत । संस्कृत धर्मों में ११ रूपधर्म, ८ विज्ञान, ५१ चेत्तसिक 
तथा २४ चित्त-विप्रयुक्त-संस्कार मिने गये हैं। ११ रूप धर्मों में १० सुविदित 
हैं--५ इन्द्रियाँ तथा उनके ५ विषय । १शवाँ रूपधर्म 'धर्मायतनसंगृहीत रूप” है। 
इसीमें परमाण अथवा ध्यानरूप का संग्रह होता है। ७ विज्ञान स्थविरवादियों 
के तथा सर्वास्तिवादियों के परिचित हँ--५ चक्षुरादि इन्द्रियविज्ञान, मनोविज्ञान, 
तथा मनस्‌ । सर्वास्तिवादी मनस्‌ को शेष ६ विज्ञानों से पृथक्‌ कोटि का नहीं मानते 
हैं जबकि स्थविर मनोधातु को ६ विज्ञानों से कार्यतः तथा आश्रयत: भिन्न मानते हैं । 
योगाचार भी स्थविरों के समान मनोधातु को ६ विज्ञानों से भिन्न स्वीकार करते हैं । 
इन सात के अतिरिक्त योगाचार आल्यविज्ञान नाम के अष्टम विज्ञान की सत्ता स्वीकार 


५३-यह स्मरणीय है कि कुछ विद्वान्‌ परावृत्ति और प'रिवृत्ति! में सेद्धान्तिक 
भेद को कल्पना करते हैं। , 
छः ॥ 
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करते हैं। आलयविज्ञान ही व्यक्तित्व का अनादि एवं अनुच्छिन्न आश्रय है। वही 
वासना का आलय है तथा मनोगत व्यक्तित्वभान का आलम्बन । 

सर्वास्तिवादियों के ४६ चित्तसम्प्रयुक्त संस्कारों के अतिरिक्त योगाचार ५ और 
स्वीकार करते हँ---अमोह, दृष्टि, मुषितस्मृतिता, असम्प्रजन्य, तथा विक्षेप । सर्वास्ति- 
वादियों के १४ विप्रयुक्तसंस्कारों में 'अप्राप्ति” को छोड़कर शेष १३ योगाचारों से 
स्व्रीकृत हैं। इनके अतिरिक्त ११ अन्य संस्कार योगाचार-परिगणित हँ--पृथग्ज- 
नत्व, प्रवृत्ति, प्रतिनियम, योग, जब, अनुक्रम, काल, देश, संख्या, सामग्री, तथा भेद । 

योगाचारसम्मत ६ असंस्क्ृत धर्म इस प्रकार हँ--आकाश, प्रतिसंख्यानिरोध, 
अप्रतिसंस्यानिरोध, आनिज्ज्य, संज्ञावेदयित-निरोध, एवं तथता। इनमें पिछले 
तीन सर्वास्तिवाद के अविहित हैं। यह उल्लेखनीय है कि अभिषर्मंसमुच्चय में 
तथता को त्रिविध कहा गया है--क्रुशलधर्मतथता, अकुशलूघर्मंतथता, एवं अव्या- 
कृतधर्मतथता और इस प्रकार ८ असंस्कृत धर्म परिगणित हैं । आकाश रूपाभाव 
है, अप्रतिसंख्यानिरोध अविसंयोगात्मक निरोध हैं, तथा प्रतिसंख्यानिरोध विसंयो- 
गात्मक निरोध हैं। आनिज्ज्य की परिभाषा की गयी है---'शुभकृत्स्तवीतराग्रास्यो- 
पर्यवीतरागस्य सुखनिरोध: ।” संज्ञावेदयितनिरोध को आकिज्चन्यायतन के ऊपर 
“अस्थावर चित्तचेतसिक धर्मों का तथा कुछ स्थावरों” का निरोध कहा गया है। 
कुशल धर्मतथता नैरात्म्य है। वही शून्यता, अनिमित्त, भूतकोटि, परमार्थ तथा धर्म- 
धातु है। तथता की आख्या अनन्यथाभावता के कारण दी गयी है। 


इन सौ धर्मों का स्कन्ध, धातु, तथा आयतन, इन तीन धर्मों में, तथा पाँच ज्ञेयों” 
में संग्रह किया जा सकता है। पाँच ज्ञेय उपयुक्त हँ--रूप, चित्त, चेतसिक, चित्त- 
विप्रयुक्त संस्कार, तथा असंस्कृत । इन धर्मों का तीन लक्षणों में भी संग्रह किया जा सकता 
है--परिकल्पित लक्षण, विकल्पित लक्षण तथा धर्मतालक्षण । इनमें पहला पुदूगल 
कल्पना की ओर संकेत करता है, दूसरा स्कन्धादि के प्रसिद्ध लक्षणों की ओर, तथा तीसरा 
उनके वास्तविक नैरात्म्य की ओर । योगाचारभूमिश्ञास्त्र के अनुसार समस्त आन्तरिक 
तथा वाह्य भूत-भौतिक धर्मों के बीज चित्तसन्तति में सन्निविष्ट हैं । उन्हीं असंस्कृतों 
की गणना ६ अथवा ८ की जा सकती है। वस्तुतः वही धर्मता अनावरण स्वभाव होने 
के कारण आकाश, आवरणनिरोध होने के कारण प्रतिसंख्यादिनिरोध, अचल स्वभाव 
होने के कारण आनिञ्ज्य तथा परमार्थ होने के कारण तथता कही जाती है। 

योगाचारभूमिश्ञास्त्र का चीडी नाम योगाचार्यभूमिज्ञास्त्र है तथा चीनी पर- 
म्परा के अनुसार वह मैत्रेयनाथ की कृति थी । तिब्बती अनुवाद में नाम “थोगचर्या- 


हि 
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भूमिशास्त्र” हो गया है तथा ग्रन्थकार आर्यासंग कहे गये हैं। इस शास्त्र के पाँच 
खण्ड हैं--बहुभूमिक वस्तु, निर्णय-अथवा विनिश्चय-संग्रह, वस्तुसंग्रह, पर्यायसंग्रह, 
तथा विवरणसंग्रह । बहुभूमिक वस्तु में १७ योगाचार-भूमियों का पुरुष, चर्या तथा 
फल की दृष्टि से विवरण है। पहली भूमि (१) पंचविज्ञान-काय-सम्प्रयुक्त है, 
दूसरी (२) मनोभूमि है। ये दो समस्त साधना की आधार हैं। (३) सवितर्का- 
सविचारा, (४) अवितर्का-विचारमात्रा, तथा (५) अवितर्काअविचारा, ये तीन 
भूमियाँ साधन के मुख्य भेद प्रदर्शित करती हैं। (६) समाहिता तथा (७) अस- 
माहिता, (८) सचित्ता तथा अचित्ता भूमियाँ विभिन्न अवस्थाएँ हैं। (१०) 
श्रुतमयी (११) चिन्तामयी तथा (१२) भावनामयी भूमियाँ चर्या का निर्देश 
करती हैं । त्रियान तथा द्विविध निर्वाण फल हैं एवं तद्दिषयक भूमियाँ (१३) श्रावक 
भूमि, (१४) प्रत्येक-बुद भूमि (१५) बोधिसत्वभूमि (१६) सोपधिका भूमि 
तथा (१७) निरुपधिका भूमि कही गयी हैं । ये १७ भूमियाँ ही संक्षेपत: योगाचार- 
भूमि हैं। सोपधिशेष निर्वाण में परिशुद्ध विज्ञान को कायसहित अवशिष्ट कहा गया 
है। निरुपधिशेष निर्वाण में विज्ञान अपरिशेष निरुद्ध हो जाता है। यही निर्वाण- 
धातु अत्यन्तशान्त पद है जिसके लिए साधना का जीवन स्वीकार किया जाता है । 

निर्णयसंग्रह प्रथम खण्ड पर व्याख्या के तुल्य है। वस्तुसंग्रह में बहुभूमिक में 
उल्लिखित विषयों के पिटकानुसार संग्रह का निर्देश है। पर्यायसंग्रह में नामानुकूल 
विभिन्न विषयों के विशेषतः सांक्लेशिक तथा वैयवदानिक धर्मों के पर्याय दिये गये 
हैं। विवरण संग्रह में पूर्वोक्त शिक्षाक्रम का विस्तार है। 

यह स्मरणीय है कि इस ग्रन्थ के प्रथम खण्ड का १५वाँ परिच्छेद--बोधिसत्त्व- 
भूमि--महायानचर्या के लिए अतिशय महत्त्व का है। समस्त ग्रन्थ मानो एक महा- 
यानाभिधर्म-कोश तथा विश्वकोश का संमिश्रण है। योगाचार का यह प्रमाणभूत 
शास्त्र है। 

वसुबन्धु--ऊपर कहा जा चुका है कि परमार्थ के अनुसार वसुबन्धु असंग के 
अनुज थे तथा पुरुषपुर के एक ब्राह्मण परिवार में उत्पन्न हुए थे। बुदोन के अनुसार 
उन्होंने कश्मीर में वेभाषिक आचाये संघभद्र से शिक्षा प्राप्त की। परमार्थ ने उनके 
गुरु का नाम बुद्धमित्र तथा इवान्‌च्वांग ने मनोरथ बताया है। सांख्य आचार्य विन्ध्य- 
वास के द्वारा बुद्धमित्र अथवा मनोरथ के बाद में पराजित होने पर विन्ध्यवास के 
विरोध में वसुवन्धु ने परसार्थसप्तति नाम के ग्रन्थ की रचना की । विक्रमादित्य 


नाम के राजा ने वसुवन्धु को आश्रय प्रदुन किया तथा सम्भवतः: उसके राज्यकाल 
* छ 
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में वसुवन्धु ने अपने प्रसिद्धतम ग्रन्थ अभिवर्मकोश' की रचना की। विक्रमादित्य 
के पृत्र वालादित्य के वे शिक्षक थे तथा राज्य में अभिपिकत होने पर बालादित्य ने 
उन्हें अपने पास अयोध्या बुला लिया जहाँ वे ८० वर्ष की अवस्था तक जीवित रहे । 
वसुरात नाम के वैयाकरण के आश्षेपों का उन्होंने परिहार किया, किन्तु वैभाषिक 
आचार्य संघभद्र के साथ वाद को वृद्धावस्था के कारण अस्वीकार कर दिया । “अधि: 
धर्मकोश” में वसुवन्धु की सौत्रान्तिक प्रवृत्ति प्रकट है। किन्तु असंग के अनुरोध से 
उन्होंने महायान को स्वीकार किया तथा योगाचार सम्प्रदाय में दार्शनिक विज्ञान- 
वाद को निश्चित एवं शास्त्रीय रूप प्रदान किया। विज्ञानवाद की दृष्टि से वसुवन्धु 
की प्रधान रचनाएँ मध्यान्तविभागसूत्रभाष्य, त्रिस्वभावनिर्देश, विज्ञप्तिमात्रता- 
विशतिका, तथा त्रिशिका हैं। वुदोन ने उन्हें पंचस्कन्धप्रकरण, व्याख्यायुक्ति, 
कर्मसिद्धिप्रकरण आदि का रचयिता कहा है। उनके नाम से कुछ अन्य ग्रन्थ भी 
विदित हैं यथा, सद्धर्मपुण्डरीकोपदेश, वज्नच्छेदिकाप्रज्ञापारमिताझ्ञास्त्र, आययंदेव के 
दतज्ञास्त्र की व्याख्या आदि । किन्तु यह सम्भव है कि इन ग्रन्थों के रचयिता एक 
दूसरे पूर्वाचार्य वसुवन्धु थे। 

वसुबन्धु के कालनिर्णय पर विद्वानों में प्रचुर विवाद रहा है। परमार्थ तथा 
इवान्‌च्वांग के विवरण से वसुवन्धु परिनिर्वाण से १,००० अथवा ११०० वर्ष परचात्‌ 
हुए थे। उनके द्वारा स्वीकृत निर्वाण के समय में भेद होने के कारण ये दोनों गणनाएँ 
वस्तुतः एक ही फल देती हैं, और वह है वसुवन्ध्‌ का पाँचवीं शताव्दी ई० में होना । 
विक्रमादित्य तथा वालादित्य की समकालीनता से यह समर्थित होता है। दिद्नाग 
का कालसान्निध्य भी इसी ओर संकेत करता है। पक्षान्तर में यह कहा गया है कि 
एक परम्परा के अनुसार वसुवन्धु निर्वाण से ९०० वर्ष वाद हुए थे तथा कुमारजीव 
ने उनके अनेक ग्रन्थों का अध्ययन एवं चीनी अनुवाद किया था। किन्तु इस प्रसंग में 
यह स्मरणीय है कि यश्योमित्र ने एक पूर्वाचार्य वृद्ध अथवा स्थविर वसुबन्धु का उल्लेख 
किया है। यह सम्भव है कि चतुर्थशतकीय उल्लेख उन्हीं की ओर समुद्विप्ट हों। ये 
वृद्ध वसुवन्ध्‌ मनोरथ के उपाध्याय थे तथा सम्मवतः उन महायान-्रन्थों के प्रणेता 
थे जिनका कुमारजीव को अनुवादक कहा गया है । किन्तु इनके विषय में अधिक नहीं 
कहा जा सकता । इन्हें असंग का भाई बताना तथा परमार्थ के वसुवन्धुचरित में दो 
वमुवन्धुओं का संकर कल्पित करना निराधारप्राय है। 

विज्ञानवाद के विकास में वसुबन्धु का स्थान ओर देन--आर्य मैत्रेय ने मध्य 


एवं उत्तरकालीन महायान सूत्रों के आधादु पर एक प्रकार के “भमाध्यमिक-योगा- 
र्‌ 
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चार” दर्शन का प्रवर्तत किया । उनकी रचनाओं में उत्तरतन्त्र तथा अभिसमया- 
लंकार प्रधानतया माध्यमिक हैं, मध्यान्तविभाग प्रधानतया योगाचार । किन्तु 
मध्यान्तविभाग में भी विज्ञप्तिमात्रता को पारमार्थिक नहीं माना गया है प्रत्युत्‌ 
घरंधातु को शून्यता से अभिन्न कहा गया है। आर्य असंग ने सर्वास्तिवादी प्रभाव 
से योगाचार-अभिधर्म का विस्तृत प्रतिपादन किया जिसमें आलय-विज्ञान तथा त्रिस्व- 
भाव का विवरण होते हुए भी विज्ञप्तिमात्रता के स्थान पर विविध धर्मलक्षणों का 
ही प्राधान्य प्रतीत होता है। धर्मो का यथाकथंचित्‌ विज्ञान-संसर्ग ही इस अभिवर्म 
का विज्ञानवाद कहा जा सकता है। यह स्मरणीय है कि चित्तमात्रता, अप्ट-विज्ञान 
तथा त्रिस्वभाव का उल्लेख अवतंसक, लंकावतार आदि सूत्रों में भी उपलब्ध होता 
है । इस “सौत्र विज्ञानवाद” का मैत्रेय एवं असंग की क्ृतियों में योगचर्या की 
दृष्टि से प्रचुर विस्तार होते हुए भी विशुद्ध विज्ञानवादी दर्शन के रूप में वास्तविक 
विकास सर्वप्रथम वसुवन्धु की रचनाओं में ही देखा जा सकता है। वसुवन्धु को ही 
यथार्थ में विज्ञानवादी दर्शनज्ञास्त्र का प्रवर्तक मानना चाहिए। 

सूत्रों में विज्ञप्तिमात्रता को स्वप्न, माया आदि के दृष्टांतों से उपपादित किया 
गया है। वयुवन्धु ने विज्ञप्तिमात्रताविशतिका में इन दृष्टान्तों की तर्कसंगति तथा 
वाह्मार्थ-स्वीकार का यूक्‍्ति-विरोध प्रकाशित किया है। विज्ञान का अर्थाकार 
प्रतिभास पूर्वविदित था, किन्तु उसके निश्चित ताकिक समर्थन के द्वारा वसुवन्धु ने 
योगचर्या के अन्तर्भूत तथा आगमानुसारी एक अध्यात्मवादी आग्रह को न्यायानुसारी 
सिद्धान्त का रूप प्रदान किया। विज्ञप्तिमान्नतात्रिशिका में वसुबन्धु ने विज्ञप्ति- 
मात्रता का वाह्यार्थवाद की छाया से अन्धकारित अभिधर्मकान्तार से स्पष्ट उद्धार 
किया तथा विज्ञप्तिमात्रता का धर्मधातु से अभेद व्यवस्थित किया। अभिधर्म- 
स्वीकृत पंचविध ज्ञेयों के विज्ञानपरिणाम के सिद्धान्त के द्वारा विज्ञानसात्करण में 
वसुवन्धु ने अपनी पिछली सौत्रान्तिक प्रवृत्ति के प्रकारान्तर से प्रभाव का परिचय 
दिया है। वसुबन्ध्‌ के समय से ही ब्राह्मण-दर्शनों के समक्ष खण्डन-मण्डन-समर्थ 
प्रौढ़ बौद्ध-दर्शन का अभ्युदय मानना चाहिए । 

लंकावतारसूत्र में यह अनेकधा अभिहित है कि चित्तमात्र ही सत्य है, वही 
वासना के वल से अर्थाकार प्रतिभासित होता है। स्वचित्तं दृश्यसंस्थानं वहिर्धा 
ख्यायते नुणाम्‌ । वाह्यं न विद्यते दृश्यमतोःप्यर्थों न विद्यते॥ अर्थाभासं नृणां 
चित्त चित्त बे ख्याति कल्पितम्‌ । नास्त्यर्थश्चित्तैमात्रेयं निविकल्पो विमुच्यते ॥“ 
बाह्य पदार्थों की प्रतीति ऐसी ही है जैसे ज्ञाया, स्वप्न, मृगतृप्णा, गन्धवंनगर अथवा 

छ 
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तैमिरिक-दृष्ट केशादि--- एवं हि दूपिता वालाबिचित्तचेत्तरनादिक: ॥ मायामरीचि- 
प्रभवं भाव गृह्णन्ति तत्त्वत: ॥” “इन्द्रियाणि च मायाख्या विषया: स्वप्नसन्निभा: ।. . 
“गन्धर्वनगरं यद्द्यथा च मृगतृप्णिका। दृश्य ख्याति तथा नित्य॑ प्रज्ञया च न विद्यते ।” 
“मायाहस्ती यथा चित्र पत्राणि कनका यथा । तथा दुृश्य॑ नृणां ख्याति चित्ते अज्ञान- 
वासिते ।” * 

इन्हीं सिद्धान्तों एवं दुृष्टान्तों के ताकिक समर्थन के द्वारा विज्ञप्तिमात्रता- 
विशतिका की रचना हुई है। 

समस्त जगत्‌ को अनुभव के आधार पर दो भागों में विभक्‍त किया जा सकता 
है--ज्ञान एवं ज्ेय । ज्ञेय पदार्थ ज्ञान के वाहर अवस्थित तथा स्वतन्त्र प्रतीत होते 
हैं। वस्तुतः यह प्रतीति भ्रान्ति है। ज्ञेय' पदार्थ मिथ्या हैं तथा ज्ञानमात्र सत्य है। 
जान ही जेयरूप से प्रतिभासित होता है। यही विज्ञानवाद का मूल सिद्धान्त है। 

पुरानी वौद्ध परम्परा का निर्वाह करते हुए वसुबन्धु ज्ञान” के स्थान पर 
'पविज्ञान” शब्द का ही प्रयोग करते हैं। उनके लिए विज्ञान, विज्ञप्ति, चित्त एवं मन 
पर्यायवाची शब्द हैं । चित्त अथवा मन में वेदना आदि मन के धर्म (->चैत्त, चित्त- 
सम्प्रयूकत संस्कार) संगृहीत हैं। 

विशतिका की पहली कारिका में विज्ञप्तिमात्रता का मुख्य सिद्धान्त इस प्रकार 
प्रतिपादित हैं--“यह (त्रैधातुक) विज्ञप्तिमात्र है क्‍योंकि प्रतीति असत्‌ पदार्थों की 
होती है जेसे तिमिररोगी को अविद्यमान केश अथवा चन्द्रमा का दशेन | इस 


७५४-/“चित्त मनोविज्ञान विज्ञप्तिश्चेति पर्याया: ॥ 
चित्तमत्र ससम्प्रयोगमर्भिप्रेतम्‌ 0!” (विशतिका ) 
९५--“विज्ञप्तिमात्रमेवेतदसदर्थावभासनात्‌ ॥ 
यथा तेमिरिकस्यासत्केशचन्द्रादिदर्शेनम्‌ ॥? (वही, का० १) 
“असदर्थावभासन” “असत्ख्याति” का ओतक न होकर वस्तुतः “आत्म- 
ख्याति” का द्योतक है । तु०--भामती, पृ० ११ “विज्ञानवादिनामपि यद्यपि 
न बाह्मं वस्तुसत्ताप्यना्विद्यावासनारोपितमलीक बाह्य॑ तत्र ज्ञानाकार- 
स्थारोप: ॥” “अवभासन” पद पर तु०--जअवभासपदं च समीचीनेडपि 
प्रत्यये प्रसिद्ध, यथा नोर्ूस्थावभास: पीतस्थावभास इति ।” (वही, पु० 
3-८) ॥ 


श 
है 
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उक्ति को प्रमाणित करने के लिए वसुबन्ध्‌ माहायानिक आगम का उद्धरण देते हैं ।४ 
यद्यपि यह प्रसिद्ध है कि बौद्ध आचार्य केवल दो प्रमाण मानते थे--प्रत्यक्ष तथा 
अनूमान--तथापि इस प्रसिद्धि के विपरीत प्राचीन योगाचार मत में आगम को भी 
प्रमाण माना जाता था ।४ अथच इस कारिका में प्रतीयमान विषयों का मिथ्यात्व 
विज्ञप्तिमात्रता की प्रतिज्ञा के लिए हेतुरूप से उपन्यस्त प्रतीत होता है तथा इसे 
“स्वभावानुमान” कहा जा सकता है । किन्तु वस्तुतः वह विज्ञप्तिमात्रता का हेतु 
न होकर उसके अर्थ का विशदीकरण है क्योंकि विज्ञप्तिमात्र” पद में “मात्र” स्वयं 
बाह्य पदार्थों का प्रतिषेध करता है ।' 

विज्ञप्तिमात्रता का सिद्धान्त समस्त अनुभव को श्रान्ति अथवा स्वप्न के समान 
निरालम्ब घोषित करता है। यह साहसमात्र न होकर एक न्यायसंगत सिद्धान्त है, 
यह दिखलाने के लिए वसुबन्धु दूसरी कारिका में अपने मत के विरोध में चार शंकाएँ 
प्रकट कर दो अन्य कारिकाओं से उनका उत्तर देते हैं । 

शंका-- यदि बाह्य अर्थ के बिना ही विज्ञान की उत्पत्ति होती है तो उसमें 
देश और काल के नियम, चित्तसन्तति का अनियम, तथा व्यवहारसामर्थ्य युक्त नहीं 
है ।” (कारिका-२) 

समाधान-- देश आदि का नियम स्वप्नवत्‌ सिद्ध है। चित्तसन्‍्तति का अनियम 
प्रेतवत्‌ सिद्ध है क्योंकि सभी (प्रेत) कुत्सित-नदी आदि की उपलब्धि करते हैं । 


व्यवहारसामरथ्थ्यं 'स्वप्नोपघात”” के समान तथा नरकवत्‌ सिद्ध हैं। नरकपाल आदि 


५६-“चित्तमात्रं भो जिनपुत्रा यदुत त्रंघातुकमितिसूत्रात्‌ ।” (विदश्वतिका) 

७५७-द्र ०--तुचि--डॉक्ट्रिन्स ऑँब मंत्रेयनाथ एण्ड असंग | 

५८-तु ०--भामती, पृ० २८०--“यो यः प्रत्ययः स सर्वोबाह्यानारूम्बनों यथा 
स्वप्नमायादिध्रत्ययस्तथा चेष विवाध्यासितः प्रत्यय इति स्वभावहेतुः । बाह्या- 
नालम्बनता हि प्रत्ययत्वमात्रानुबन्धिनी वक्षतेवशिद्ञपात्वमात्रानुबन्धिनीति 
तन्सात्रानुबन्धिनी निरालम्बनत्वे साध्ये भवति प्रत्ययस्य स्वभावहेतु:” इस अनु- 
मान में व्याप्तिवाक्य स्वभावकथन ( -:एनाटलितिकल जजमेन्ट) हो जाता 
है। किन्तु इस प्रकार का स्वभाव लोकप्रसिद्ध नहीं है। दबरभाष्य में भी 
प्रत्यवत्व को स्वप्नवत्‌ निरालम्बनत्व में हेतु दिया गया है (प० ८-१०) | 

५९--“मात्रमित्यर्थप्रतिषेघार्थभ ।? (विज्ञतिका, वहीं ) 

६०-सवप्ने दृयसमापत्तिमन्तरेण शुक्रिसर्गलक्षण: स्वप्नोपषधातः ।” (वही) 
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के दर्शन से तथा उनके द्वारा पीडन के अनुभव से सभी (चारों) सिद्ध हैं।” (कारि- 
काएँ-३-४) 

दूसरी कारिका में भ्रान्ति तथा सत्य अनुभव में चार भेद प्रकाशित किये गये 
हैं। भ्रान्ति में देशगत एवं कारूगत नियम नही होते; शञ्रान्ति व्यक्तिसापेक्ष होती है, 
सावंजनिक नहीं; तथा भ्रान्ति के आलम्बनों से कोई वास्तविक कार्य सिद्ध नहीं हो 
सकता। कहीं भी और किसी भी समय किसी वस्तु की भ्रान्त प्रतीति सम्भव है; किन्तु 
उसका वास्तविक प्रत्यक्ष विशिष्ट देश एवं विभिप्ट काल की अपेक्षा रखता है। मरुस्थल 
में नदी की भ्रान्ति हो सकती है, आकाश में गन्धर्वनंगर की, अफीम खाकर रात्रि के 
समय चन्द्रोदय को सूयोदिय समझा जा सकता है, १९६० में किसी बूढ़े रूुंगड़े को तैमूर 
लंग  आआतन्ति में न देश का नियम है, न कार का। किन्तु प्रत्यक्ष में ये नियम अनि- 
वाय हैं। प्रतीति के बाहर पदाथों की सत्ता मानने पर इन नियमों की सत्ता भी सुबोध 
है ।* पुनहच यदि विषय-जगत्‌ अवास्तविक एवं कल्पित हैं, ज्ञानप्रवाह ही एक मात्र 
सत्य है तो ज्ञेय पदार्थों की प्रतीति को विशिष्ट चित्त-सन्तति अथवा व्यक्तिविशेष की 
अपेक्षा रखनी चाहिए। उदाहरण के लिए जिसकी आँख में दोष होता है उसे ही अविद्य- 
मान केश आदि का आभास होता है, सबको नहीं । कल्पना अथवा आअआन्ति प्रातिस्विक 
होती है, विश्वजनीन नहीं । इसके विपरीत उपयुक्त देश-काल में प्रतिप्ठित सभी के 
लिए व्यवहार में एक-सा दुश्य जगत्‌ प्रतिभासित होता है। स्पष्ट ही अर्थ-प्रतिभास 
विशिष्ट देश-काल की अपेक्षा रखता है न कि विशिष्ट व्यक्ति की। यह उसका भ्रान्ति 
से वैलक्षण्य प्रकट करता है। फिर, यदि विषय कल्पित हैं, तो उनको अर्थ-क्रिया में 
असमर्थ होना चाहिए । जिस प्रकार स्वप्न में देखे गये अन्न, पान, वस्त्र, विष, आयुध 


६१-दिद्वकालनियमादिचतुष्टयम्‌” (वहीं ) । 
६२-अनर्था यदि विज्ञप्तिनियमो देशकालयो: । 
सन्तानस्थानियमद्च युक्‍ता हृत्यक्रिया न च॥ा 
देशादिनियमः सिद्धः स्वप्नवत्‌ प्रतवत्‌ पुनः । 
सन्तानानियमः सर्वे: पुयनद्यादिद्शने ॥॥ 
स्वप्नोपधातवत्‌ कृत्यक्रिया नरकवत्‌ पुनः ॥ 
सर्व॑ नरकपालादिदशने तेइ्च बाधने॥” (विज्ञतिका का० २-४) 
६३-सोत्रांतिकों का कहना है कि प्रतीतिगत बंचित्र्य प्रतीति के बाहर हेतु की 
सत्ता सुचित करता है विज्ञानवादी इस हेतु को वासना बताते हैं। तु०-- 
भामती, पु० २८०-८१ ॥ 


श 
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आदि से भोजन, तृपा-निवृत्ति आवरण आदि की क्रियाएँ निष्पन्न नहीं होतीं ऐसे ही 
समस्त जगत्‌ के पदार्थ गन्धवे-नगर के समान असमर्थ होने चाहिए । किन्तु वस्तुस्थिति 
ठीक विपरीत है । अतः बाह्य पदार्थों को मानसिक कल्पना नहीं माना जा सकता । 

इन शंकाओं का आचाय॑ वसुबन्धु ने इस प्रकार उत्तर दिया है--देश-काल का 
नियम उसी प्रकार सिद्ध मानना चाहिए जैसे स्वप्न में । एक चित्तसन्तति के अनियम 
अथवा व्यक्तिनिरपेक्षता के विषय में स्मरणीय है कि स्वप्न में भी विना बाह्य पदार्थों 
के ही जो जगत्‌ उल्लसित होता है उसमें विशिष्ट देश-काल का नियम उस समय प्रतीत 
होता है। ऐसे ही कर्मविषाक तुल्य होनेपर प्रेतों को पूयपूर्ण नदी आदि समान दृश्य 
दीखते हैं यद्यपि वस्तुतः उन दृश्यों की सत्ता नहीं होती । विभिन्न प्रेतों की अनुभव- 
धाराएँ पृथक्‌-पृथक्‌ हैँ एवं उनके समक्ष कोई स्वतन्त्र बाह्य विपय नहीं है, तथापि 
कमंविषाक के समान होने के कारण उन्हें समान दृश्य दीखते हैं । इन दोनों दृष्टान्तों 
से यह सिद्ध होता है कि बाह्य पदार्थों के अभाव में भी अनुभव के अन्तर्भूत दृश्य- 
जगत्‌ में देश-काल का नियम प्रतीत हो सकता है तथा वैयक्तिक चित्त-संततियों का 
अनियम भी सम्भव है। काल्पनिक पदार्थों की अर्थक्रिया अथवा व्यवहारसामर्थ्य 
के विषय में भी यह स्मरणीय है कि स्वप्न में अथवा नरक में बाह्य पदार्थों के अभाव में 
ही दृश्यमान पदार्थों का कार्यसामर्थ्य प्रत्यक्ष होता है। स्वप्न में वास्तविक कामिनी 
के अभाव में भी अशुचि-मोक्ष उपलब्ध होता है। नरक में नारक जीव नरकपाल आदि 
का प्रत्यक्ष करते हैं तथा उनसे पीडा का अनुभव भी। वास्तविक विषयों के 
अभाव में भी नरक का अनुभव देश-काल का नियम, व्यक्ति-निरपेक्षता, तथा अपने 
अन्तर्गत पदार्थों का कार्यसामर्थ्य प्रदर्शित करता है। स्वप्न, प्रेतलोक, तथा नरक 
के दुप्टान्तों से स्पष्ट है कि विषयों के विना भी केवल चित्त से ही एक नियत, अनेक 
साधारण, तथा समर्थ जग्रत्‌ का भासित होना सम्भव है। 

यह शंका की जा सकती है कि नरक का दुृष्टान्त युक्त नहीं हैं क्योंकि नरक में 
दुष्ट नरकपाल, पक्षी आदि को कर्मजन्य वास्तविक प्राणी माना जा सकता है। स्वर्ग 
में पक्षियों का जन्म प्रसिद्ध भी है। इस शंका के समाधान में वसुवन्धु का कहना 
है--- स्वर्ग के समान नरक में पक्षियों का जन्म नहीं होता और न प्रेतों का, क्योंकि 
वे वहाँ के दुःख का अनुभव नहीं करते ।* यदि नरकपाल वस्तुतः नरक में उत्पन्न 


६४-“तिरवचां सम्भव: स्वर्ग यथा न नरके तथा ॥ 


न ॒प्रेतानां यतस्तज्जं दुःखं नानुभवन्ति ते॥” 
(बिशतिका, का० ५) 


४३० बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास हे 


होते तो वे भी नारकीय वेदना से तस्त होते और कदाचित्‌ अपने वन्दियों के साथ वहाँ 
से भाग निकलने का प्रयास करते । अतः यह मानना चाहिए कि नारक प्राणियों को 
अपने कर्म के कारण अवास्तविक नरकपाल, आदि का आभास होता है। यह भी नहीं 
सोचना चाहिए कि कर्म-बल से भौतिक पदार्थ परिणत होकर नरकपाल आदि के 
आकार अवभासित करते हैँ क्योंकि “यदि उनके (नारकों के) कर्म से वहाँ भौतिक 
परिणाम अभीष्ट है तो चित्त का परिणाम क्‍यों अभीष्ट नहीं है ? कर्म की वासना 
अन्यत्र तथा उसका फल अन्यत्र क्‍यों माना जाय ? क्‍यों न जहाँ कमवासना है वहीं 
कर्मफल की कल्पना की जाय ?”* कर्म के संस्कार चित्त में संनिविष्ट हैं। कर्मफल 
की उत्पत्ति भी वहीं न्याय्य है। चित्त से उत्पन्न तथा चित्त में आलीन कर्म के फल 
के भोग के लिए चित्त के वाहर कर्म से उत्पन्न पदार्थों की कल्पना में स्पष्ट ही 
गौरव है। 

इतने विमर्श से यह स्पष्ट हो जाता है कि विज्ञप्तिमात्रता का सिद्धान्त असंगत 
अथवा दुस्साहसमात्र नहीं है । समस्त अनुभव की स्वप्नतुल्यता में किसी प्रकार का 
व्याघात अथवा युक्तिविरोध प्रदर्शित नहीं किया जा सकता । किन्तु विज्ञप्तिमात्रता 
के विरोध-परिहार मात्र से वह सिद्ध नहीं हो जाती। अब तक उसके समर्थन में केवल 
एक आगम की युक्‍कति दी गयी है । किन्तु यह शंका की जा सकती है कि अन्यत्र तथागत 
ने रूपादि आयतनों का उपदेश किया है । अतएव बाह्य पदार्थों की कल्पना युक्त है। 

इसके उत्तर में वसुबन्ध्‌ का कहना है--- (तथागत के द्वारा) शिप्यों के प्रति 
रूपादि-आयतनों के अस्तित्व का उपदेश 'उपपादुक-सत्त्वों' के उपदेश के समान 
आभिप्रायिक है। 

जिस बीज से तथा जिस आधार को लेकर विज्ञान की प्रवृत्ति होती है उन्हीं को 
शाक्‍य मुनि ने विज्ञान के द्विविध आयतन के रूप में बताया है । 

इस प्रकार पुद्गल नैरात्म्य में प्रवेश (प्राप्त होता है) । किन्तु उन्होंने पुनः 


६५- यदि तत्कसंभिस्तत्र भूतानां सम्भवस्तथा । 
इच्यते परिणामइच कि विज्ञानस्थ नेष्यते॥ 
कर्मंणो वासनान्यत्न फलूमन्यत्र कल्प्यते । 
तत्रेव नेष्यते यत्र वासना कि नु कारणम्‌॥/ 


हू (बही, का० ६-७) 


, महायान का दर्शत--योगाचार, विज्ञानवाद ४३१, 


दूसरे प्रकार से उपदेश किया है (जिससे ) धर्मनैरात्म्य में कल्पित स्वभाव के द्वार से 
प्रवेश हो । 

तथागत ने शिप्यों के अधिकार के अनुसार विविध देशना की है। आत्मा” में 
अभिनिविष्ट जनता के उद्धार के लिए उन्होंने “आयतनों” का उपदेश किया है, किन्तु 
उत्तम अधिकारियों के लिए उन्होंने इनका भी निषेध किया है। यह निषेध “आयतनों” 
के कल्पित स्वभाव का है, न कि सर्वथा । यहाँ वसुबन्धु ने तथागत के “उपायकौशल” 
को उपस्थित कर विज्ञानवाद को सर्वास्तिवाद से सत्यतर बताया है तथा कल्पित- 
स्वभाव” का उल्लेख कर विज्ञानवाद का शून्यवाद से भेद प्रदर्शित किया है । 

वस्तुतः विज्ञप्तिमात्रता का सिद्धान्त बौद्ध दर्शन के अन्तर्गत एक व्यवस्थित 
ताकिक एवं आध्यात्मिक विकास की ओर संकेत करना है। सामान्य लौकिक व्यव- 
हार में घट, पट आदि पदार्थों को तथा उनके व्यवहर्ता पुरुषों को वास्तविक माना 
जाता है। हीनयान में उनकी सत्ता को केवल शब्दजन्य भ्रान्ति मान इनके स्थान पर 
“हादश आयतनों” को सत्य स्वीकार किया गया। इस दृष्टि से घट-आदि पदार्थ 
क्षणिक, इन्द्रियग्रास रूप आदि “धर्मों” के प्रवाहशील समूहमात्र हैं तथा पुरुष” 
अथवा “जीव” एक चिक्तप्रवाह मात्र हैं जो एक ओर चक्षु आदि इन्द्रियों पर तथा 
दूसरी ओर रूप-आदि विषयों पर निर्भर है। इन्द्रियाँ आध्यात्मिक अथवा आन्त- 
रिक आयतन हू, विषय बाह्य आयतन हैं । इन द्विविध आयतनों पर चित्त अथवा 
विज्ञान का प्रवाह आश्रित है। फलत: आयतनों के उपदेश को हृदयंगम करने से 
“पुद्गल नैरात्म्य” का बोध हो जाता है तथा घट-पट आदि का स्थूल एवं स्थिर जगत्‌ 
रूप-रस आदि की सूुक्ष्म धाराओं में विलीन हो जाता है। सामान्य लोक-व्यवहार 
की तुलना में यह हीनयानी दर्शन पर्याप्त रूप से “वेनाशिक” है। महायान में यही 
प्रवुत्ति और अधिक विकसित रूप में पायी जाती है। आत्मा के समान बाह्य पदार्थ 
भी निराक्ृत्त हो जाते हैं। यही पुदुगल नैरात्म्य” के और आगे “धर्मनैरात्म्य का 


६६-“रूपाद्यातनास्तित्व॑ तह्विनेवजनं. प्रति । 

अभिप्रायवज्ञादुक्तमुपपादुकस त्ववत्‌ ॥ 

यतः स्वबीजाद विज्ञप्तियंदामासा प्रवतंते । 

दिविधायतनत्वेव ते तस्या मुनिरब्रवीत्‌ ॥ 

तथा पुद्गलनेरात्म्यप्रवेशों. ह्यन्यथा पुनः । 

देशना धमममनेरात्म्यप्रवेदशः . कल्पितास्सना ॥ 
(विज्ञतिका, का० ८-१०) 


ब्ई३२ बोद्ध धर्म क्रे विकास का इतिहास 


स्तर है। विज्ञप्तिमात्रता के द्वारा ही धर्मनैरात्म्य में प्रवेश सम्भव है। अतएव यह 
मानना चाहिए कि तथागत ने रूप-आदि आयतनों की सत्यता का उपदेण प्राथमिक अधि- 
कारियों को पुदुगलनैरात्म्य की शिक्षा देने के लिए किया, किन्तु उत्तम अधिकारियों 
को उन्होंने महायान सूत्रों में विज्ञप्तिमात्रता के द्वारा धर्मनैरात्म्य का उपदेश किया । 
शून्यवादियों के विरोब में यह स्मरणीय है कि धर्मनैरात्म्य का अर्थ धर्मों” 
का सर्वथा अभाव नहीं है। अभाव केवल उनके ग्राह्म-प्राहकादि परिकल्पित स्वभाव 
का है, उनके अनिर्वंचनीय स्वभाव का नहीं जोकि वुद्धजान का विपय है। विज्ञप्ति- 
मात्रता से नैरात्म्य में प्रवेश होता है, स्वमं विज्नप्तिमात्रता का अभाव नहीं होता । 
आगम-विरोध के उपर्यक्त परिहार में सत्य का एक तारतम्य मान लिया गया 
है जिसके अनुसार रूपादि के अस्तित्व की अपेक्षा रूपादि का नास्तित्व ही गंभीरतर 
और वास्तविक सत्य है। यदि यह धारणा आग्रहमात्र नहीं है तो यह तर्कंसम्मत 
होनी चाहिए। वस्तुत: एकदेशी आगम के सहारे अन्य सम्प्रदायों से तक नहीं किया 
जा सकता। वसुबन्धु हीनयानी एवं महायानी, दीनों आगमों से सुपरिचित थे । मैत्रेय 
एवं असंग के समान वे केवछ आगमानुसारी नहीं थे। पिछली कारिकाओं में उन्होंने 
विज्ञप्तिमात्रता के विरुद्ध आक्षेपों का तर्क से परिहार किया है। अब अपने सिद्धान्त 
के समर्थन में आगममात्र से असन्तुप्ट होकर वे विशुद्ध तर्क उपस्थित करते हैं । 
विज्ञप्तिमात्रता के दो पक्ष हँ--विज्ञान का अस्तित्व, तथा विज्ञेय पदार्थों का 
नास्तित्व । इनमें पहले पक्ष की स्थापना माध्यमिकों के विरोध में उचित है। 
इसका आचार्य ने सूक्ष्म इंगित किया है-- (१) नरात्म्य का अर्थ कल्पित स्वभाव का 
तिरस्कार है, सर्वथा अस्तित्व का नहीं, (२) विज्ञप्तिमात्र के द्वारा ही इस अकल्पित 
स्वभाव में प्रवेश सम्भव है, (३) धर्मों का अनिवर्चनीय स्वभाव बुद्धयोचर है। 
किन्तु यहाँ माध्यमिकों के निराकरण का विस्तृत प्रयत्न नहीं किया गया है। माध्य- 
मिकों की अद्भूत तर्क- प्रणाली के समक्ष वह होता भी कठिन । कदाचित्‌ इसी कारण 
शंकराचार्य ने भी शारीरकभाष्य में शून्यवादका अपलाप मात्र किया है। 
बाह्य पदार्थों के खण्डन के लिए वसुबन्धु परमाणुवाद का खण्डन करते हैं --- 
४ (ज्ञान का) विषय न एक हो सकता है, न परमाणुरूप अनेक, और न परमाणु 
संहत होकर (विज्ञान का विषय हो सकते हैं) क्योंकि परमाणु ही सिद्ध नहीं होता । 
६ (परमाणुओं) से एक साथ ही (६ प्रदेशों में) संयोग होने पर परमाणु के ६ 
अंग मानने होंगे। ६ (परमाणुओं) के समान प्रदेद्य में अवस्थित होने पर पिण्ड 
(स्थूल पदार्थ) अणुमात्र हो जायगा। 


५ 
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परमाणुओं का संयोग न होने पर उनके संघात में किसका संयोग होगा यह भी 
नहीं है कि परमाणुओं के निरवयव होने के कारण उनका संयोग सिद्ध नहीं होता । 

परमाणु को वितत मानने पर उसका एकत्व अयुकत है। परमाणु को अवितत 
मानने पर छाया एवं अवरोध कैसे होंगे ? और यदि पिण्ड परमाणुओं से अन्य नहीं 
है तो वे (छाया एवं रोध) पिण्ड के धर्म भी नहीं हो सकते ।* 

मान लीजिए नीछ-रूप का प्रत्यक्ष होता है। इस प्रत्यक्ष का विपय क्‍या है ? 
अर्थात्‌ नीलविज्ञान के आलम्बन “नील” की सत्ता यदि विज्ञान के बाहर है तो उसका 
क्या स्वरूप है ? तीन विकल्प सम्भव हैं--नीलरू-रूप घटादि-अवयवि-निष्ठ हो सकता 
है, अथवा अनेक-परमाणु-निष्ठ, अयवा परमाणु-संघात-निप्ठ । इनमें पहला पक्ष 
वैशेषिकों का है, दूसरा वेैभाषिकों का है,“ तीसरा सौत्रांतिकों का। वैशेषिकों के 
विपक्ष में वसुबन्ध्‌ का कहना है कि अवयवों के अतिरिक्त अवयवी का ग्रहण नहीं हो 
सकता। दीप दो पक्षों के विरोध में उनका कहना है कि परमाणुओं का न प्रत्येकश: 
ग्रहण हो सकता है न उनके संघात का। स्वयं परमाणु ही सिद्ध नहीं हो सकता । 

ऊपर, नीचे तथा चार दिशाओं को मिलाकर एक परमाणू का अन्य परमाणुओं 
से छ: पाइरवों में संयोग कल्पनीय है । यदि इन छः: संयोगों को युगपत्‌ माना जाय तो 
परमाणु के छः अंश मानने होंगे तथा वह अविभाज्य न रहेगा | दूसरी ओर यदि ये 


६७- न तदेक॑न चानेक विषयः परमाणुशः । 
न च ते संहता यस्मात्परमाणुर्न सिध्यति॥ 
घट्केन युगपद्‌ योगात्‌ परमाणो: षर्डेशता । 
षण्णां समानदेहत्वात्‌ पिण्ड: स्थादणुमात्रकः ॥॥ 
परमाणोरसंयोगे तत्संघातेडस्ति कस्य सः ॥ 
न चानवयवत्वेन तत्संयोगो न सिध्यति ॥ 
दिग्भागभेदो यस्यास्ति तस्थेकत्व॑ न युज्यते । 
छायादृती कय वान्यो न पिण्डब्चेन्न तस्य ते ॥* 
(विशञतिका, का० ११-१४) 
६८-तु ०--अभिधर्मकोश जि० रे, पृु० २१३--“परमाण्वतीन्द्रियत्वेषपि समस्तानां 
प्रत्यक्षत्वम्‌ ४” वसुबन्धु ने विशतिका में प्राचीन वेभाषिकों के सत का संघ- 
भद्र के नवीन देभाजिक मत से विभेद नहीं ,किया है । इवानच्वांग के विज्ञप्ति- 


मात्रतासिद्धिशास्त्र में परमाणुवाद का विस्तृत आलोचन है। दे०--नीचे । 
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छ: संयोग परमाणु के समान प्रदेश में माने जायें तो परमाणु-संयोग से उत्पन्न स्थूछ 
पदार्थ परमाणु के ही आकार का हो जायगा । यदि परमाणु में दिग्विभाग अथवा 
देशगत विस्तार है तो वह विभाज्य हो जाता है, यदि उसमें दिग्विभाग नहीं है 
तो छाया एवं आवरण (अवरोघ) असम्भव होंगे। पाइवेभेद होने पर ही छाया 
सम्भव है, अन्यथा समस्त परमाणु युगपत्‌ आलोकित अथवा अन्धकारित हो जायेंगे । 
परमाणुओं का प्रतिघात अथवा परस्पर रोध भी तभी सम्भव है जब उनमें अंशतः 
स्पर्श हो । निरंश परमाणुओं में या तो सम्पर्क ही नहीं होगा, अन्यथा सर्वात्मना 
स्पर्श होगा जिससे एक परमाण्‌ दूसरे से मिल कर अभिन्न हो जायगा । यदि छाया 
तथा रोध को परमाणु के धर्म न मान कर स्थूल पदार्थों के धर्म माना जाय तो पिण्ड 
को परमाणुओं से पृथक मानना पड़ेगा । इन विकल्पों से स्पष्ट है कि परमाणु-कल्पना 
में अपरिहार्य व्याघात है। 

वाह्य पदार्थों को परमाणुनिरमित मानकर वसुबन्धु ने उनको तक द्वारा दुरुपपाद 
सिद्ध किया है। किन्तु यह कहा जा सकता है कि परमाणु-खण्डन से विज्ञान के 
आलम्बन रूप-आदि का खण्डन मानना युक्त नहीं है क्योंकि परमाणुओं के उल्लेख 
के बिना ही रूप-आदि का लक्षण किया जा सकता है। चक्षु के विषय नीलादि धर्मों 
को ही रूप कहते हैं और यही उसका यथार्थ लक्षण है । इसी प्रकार रस-आदि अन्य 
बाह्य आयतनों के लक्षण कल्पनीय हैं । इन लक्षणों के लिए परमाणु-कल्पना अना- 
वश्यक है। वाह्म पदार्थों के दिक-संनिवेश के विवरण के लिए ही परमाणु परिकल्पित 
हैं, उनके स्वरूप-निर्देश के लिए नहीं । 

इसके उत्तर में वसुबन्धु का कथन है--- (नील आदि) के एक (द्रव्य) होने पर 
क्रमिक गति, युगपद्‌ उपलब्धि एवं अनुपलब्धि, विच्छिन्न (पदार्थों की) अनेकत्र 
अवस्थिति, तथा (स्थूल के दुष्ट होने पर) सूक्ष्म का अदर्शन नहीं हो सकेंगे ।”*“ 

नील, पीत आदि दुश्यमान विषय एक द्रव्य हैं अथवा अनेक । यदि उन्हें एक 
द्रव्य मान लिया जाय तो अनेक दोष प्रकट होंगे । आकाश या पृथ्वी को एक मान 


६९-तु ०--श्ञारीरकभाष्य ब्र० सु० २.२-१२ पर जहाँ शंकराचार्य ने वेशेषिकों के 
परमाणुवाद का खंडन किया है। 

७०-एकत्वे च अमेणेतियुंगपन्न॒ ग्रहाग्रहौ । 
विच्छिन्नानेकवृत्तिक्च सुक्ष्मानीक्षा च नो भवेत्‌ ॥” 

(विशतिका, का० १५) 
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लेने पर एक ही उड़ान में पक्षियों को अन्तरिक्ष के उस पार हो जाना चाहिए तथा 
एक डग्न धरने से ही हम सबको वामनावतार के समान पृथ्वी लांघनी चाहिए । कोई 
पदार्थ अंशत: उपलब्ध तथा अंशत: अनुपलब्ध न हो सकेगा । दीवार को सामने से 
देखने पर उसका पृष्ठभाग भी दीख जाना चाहिए । एक खेत में खड़े गाय, बैल आदि 
एक ,ही स्थान में होने चाहिए, क्‍योंकि जहाँ एक अवस्थित है वहीं दूसरा भी । 
जब उनका अन्तराल शून्य है तो जहाँ एक पहुँचे वहाँ औरों को पहुँचा मानना चाहिए। 
यही नहीं केवल लक्षणभेद से ही द्रव्यभेद मानने पर समान रूप पदार्थों में स्थूछ की 
उपलब्धि होने पर सूक्ष्म की भी हो जानी चाहिए । इन दोषों के कारण नीलादि में 
द्रव्यगत अनेकता तथा दिकपरिमाण आदि के द्वारा भेद स्वीकार करने होंगे। परमाणु- 
स्वीकार के बिना इस प्रकार की अनेकता अथवा भेद दुरुपपाद हैं और अतएव नीलादि 
की सिद्धि असम्भव है तथा परमाणुवाद के खण्डन से ज्ञान के बाहर अवस्थित भूत- 
भौतिक पदार्थों की सत्ता भी खण्डित हो जाती है। 

साधारणतया बाह्य पदार्थों की सत्ता का आधार प्रत्यक्ष प्रमाण माना जाता है 
जोकि सब प्रमाणों में अग्रणी हैं, और जबतक यह आधार अक्षुण्ण है, बाह्य पदार्थों का 
प्रतिषेध निरर्थक है । अतएवं इसका खण्डन करते हुए आचार्य वसुबन्धु कहते हैं--- 
“जिस प्रकार स्वप्नादि में प्रत्यक्ष बुद्धि (बिना आलम्बन के होती है, यह ऊपर कहा जा 
चुका है); जब वह (प्रत्यक्ष बुद्धि) होती है तब वह अर्थ नहीं दीखता । उसका 
प्रत्यक्षत्व कैसे माना जाय ? जिस प्रकार (बिना अर्थ के) उसके आभास के साथ 
विज्ञान की उत्पत्ति होती है,तथा तदनन्तर उसकी स्मृति की, यह कहा जा चुका है।”' 
स्वप्न तथा श्रान्ति में बिना वास्तविक आल्म्बन के प्रत्यक्ष बुद्धि उत्पन्न होती है, अतः 


७१-विज्ञानवाद के विरोध में यही प्रधान युक्ति है, तु०--ब्र० सु० २.२.२८-- 
“ज्ाभाव उपलब्धे:” । बाह्य जगत्‌ प्रत्यक्ष उपलब्ध होता है, अतः सत्य है । 
किन्तु बाह्य जगत्‌ का यह दृश्यत्व ही उसके मिथ्यात्व का हेतु माना जा 
सकता है। उपयुक्त “स्वभावानुमान” में यहो अभिप्रेत है। इस अनुमान 
का वास्तविक आधार योगानुभूति विशेष हो है। 

७२- प्रित्यक्षबुद्धि: स्वप्नादी यथा सा च यदा तदा । 
न सोध्यों दृश्यते तस्य प्रत्यक्षत्व॑ कर्थ मतम्‌ ॥ 
उक्त यथा तदाभासा विज्ञप्ति: स्मरण» ततः । 

(विज्ञतिका, का० १६, १७) 


| 
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प्रत्यक्षबुद्धि से आलम्बन की सत्ता सिद्ध नहीं होती । अथच, नीलादि के प्रत्यक्ष में 
जिस समय “यह सुझे प्रत्यक्ष है” उस प्रकार की प्रत्यक्षबुद्धि उत्पन्न होती है उस समय 
तक “यह नील है” इस प्रकार का प्रत्यक्ष ही नहीं रहता क्योंकि मनोविज्ञान के द्वारा 
प्रत्यक्ष के निश्वय के समय चक्षुविज्ञान निरुद्ध हो जाता है ।” यही नहीं, नीलादि 
विषय स्वयं क्षणिक हैं। जिस समय उनका प्रत्यक्ष व्यवसित होता है उस समय तक वे 
ही नष्ट हो जाते हैं। तात्पय यह है कि प्रत्यक्षज्ञान की उत्पत्ति में एकाधिक क्षण का 
समय लगता है। अतः पदार्थों की क्षणिकता के कारण वह सद्दिषयक नहीं हो सकता । 

वस्तुत: निरपवाद क्षणिकता के सिद्धान्त के साथ प्रत्यक्ष का सामंजस्य स्थापित 
करना टेढ़ी खीर है । इस समस्या का स्थविरवादियों ने रूप-क्षण तथा चित्त-क्षण 
में भेद मान कर समाधान प्रस्तुत किया ।/ सौत्रान्तिकों ने वाह्य अर्थ की अनुमेयता 
सिद्धान्तित की ।' अनुभूत विषय का ही स्मरण होता है; अतएवं मनोविज्ञान के 
द्वारा प्रत्यक्ष-निश्चय से प्रत्यक्षीकृत अर्थों की सत्ता का अनुमान किया जा सकता है। 
किन्तु वसुवन्धु इस अनुमान की व्याप्ति को ही असिद्ध मानते हैं । 

यह अवधेय है कि आपातत: इस विवेचन में वसुबन्धु ने प्रत्यक्ष के स्वरूप का 
सूक्ष्म विचार नहीं किया है। न उन्होंने प्रत्यक्ष एवं भ्रान्ति के भेद का प्रयास किया है, 
न सविकल्पक एवं निविकल्पक प्रत्यक्ष के भेद का । इसे साभिप्राय मानना चाहिए । 
वस्तुतः विज्ञानवाद की दृष्टि से समस्त अर्थ-प्रत्यक्ष विकल्पित एवं अत हैं । अन्यथा 
यह स्मरणीय है कि असंग ने योगाचारभूमिश्ास्त्र में प्रत्यक्ष के तीन लक्षणों का निर्देश 
किया था--अपरोक्षता, अविकल्पता, तथा अश्रान्तता ।* वसुवन्धु ने भी बादविधि में 
प्रत्यक्ष का लक्षण, “ततोडर्थाद्‌ विज्ञान प्रत्यक्षम्‌ किया है जिसमें प्रत्यक्ष का आ्ान्ति अनु- 
मानादि तथा संवृत्तिज्ञान से भेद विवक्षित है।* किन्तु वसुबन्धु के इस लक्षण में बाह्य 
अर्थ की सत्ता का स्वीकार है | अतः इसे उनके सौत्रान्तिक युग का मानना चाहिए। 
इसीलिए सम्भवत: दिद्ननाग ने इस परिभाषा की ओर अपनी अरुचि प्रकट की है ।*“ 


७३-तु०--अभिषर्मामृत--- पञ्चविज्ञानानि न शकनुवन्ति विवेक्तुम्‌ ।” (५१०) 
७४-दे ०---ऊपर । 
७५-तु ०--सर्वेदर्शनसंग्रह । 
७६-तुचि, डोक्ट्रिन्स आँद्‌ मेत्रेयनाथ एण्ड असंग, प्र० ६० प्र०।॥ 
७७-तु ०--न्यायवातिक, प्र० ४०-४१, न्‍्यायवातिकतात्पर्यटीका, प्र ० १५ ०-५३; 

इचेरबात्स्की, बद्धिस्ट लॉयिक, जि० १, पृ० १५६, दे०--नोचे। 
७८-दइवेरबात्स्की, वहां । 

ही 
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यदि स्वप्न के समान जागरित में भी विज्ञान को असह्विषयक माना जाय तो 
स्वप्न के ही समान जागरित के जगत्‌ का मिथ्यात्व भी लोक प्रसिद्ध होता चाहिए । 
किन्तु ऐसा नहीं है । इससे यह शंका की जा सकती है कि जागरित प्रतीति को स्वप्न- 
वत्‌ मिथ्या नहीं मानना चाहिए । किन्तु इसके विपरीत यह स्मरणीय है कि स्वप्न- 
लछोक का मिथ्यात्व स्वप्न से जागने पर ही स्फूट होता है ।” ऐसे ही समस्त जीव लोक 
भी वासनानिद्रा से प्रबुद्ध होने पर ही विषयाभाव की यथावत्‌ अवगति करता है। 

पुनरपि यह शंका हो सकती है कि यदि बाह्य पदार्थों के अभाव में केवल अपने 
चित्त प्रवाह के विशिष्ट परिणाम से ही अर्थाकार विज्ञान उत्पन्न होता है तो सत्संग 
अथवा असत्संग, सद्धमश्रवण अथवा असद्धर्श्रवण का भी कोई सत्‌ अथवा असत्‌ 
फल नहीं होगा । 

वाह्य विषय के अभाव में सत्संग अथवा असत्संग का प्रश्न ही नहीं उठता । 
इसके उत्तर में वसुबन्धु का कहना है कि चित्त के बाहर अन्य विषयों का अभाव प्रति- 
पाद्य है न कि अन्य चित्तों का। विज्ञानवाद एकचित्तवाद अथवा 'सॉलिप्सिज्म नहीं 
है। एक चित्तधारा पर अन्य चित्तधारा का प्रभाव विज्ञानवादी को स्वीकार्य है। 

स्वप्न में पाप-पुण्य की उत्पत्ति नहीं होती, जागरित में होती है। इसका कारण 
स्वप्नलोक की अलीकता अथवा जागरित की वास्तविकता को न मानना चाहिए 
क्योंकि स्वप्न में चित्त की अकर्मण्यता ही उसका यथार्थ कारण है। 

हिंसा एवं हिसाजन्य पाप के विषय में भी एक चित्तसन्तति का दूसरी चित्तसन्तति 
पर प्रभाव ही कारण समझना चाहिए । पिशाचादि के द्वारा आविष्ट होने के स्थल 
पर चित्त का चित्त पर प्रभाव स्पष्ट दीखता है। चित्त व्यापार की परहिसा में समयंता 
सिद्ध करता कठिन नहीं है। ऋषिकोप से दण्डकारण्य का उजड़ना सुविदित है ।* 


७९-तु ०--ब्र० सु० २-२.२९-- विधर्म्याच्च न स्वप्नादिवत्‌ ।” 
८०-“स्वप्ने दृग्विषयाभाव॑ नाप्रबुद्धोध्वगच्छति ॥” _ (विज्ञतिका, का० १७) 
तु०--झबरभाष्य, पृ० ८-१० । 
८१-अन्योन्याधिपतित्वेन विज्ञप्तिनियमो मिथः॥।” (विशतिका, का० १८) 
८२-मिद्धेनोपहतं चित्त स्वप्ने तेनासमं फलम्‌ ।” (बहों) 
८३-मरणं परविज्ञप्तिविशेषाद्‌ विक्रिया यथा । 
स्मृतिलोपादिकान्येषां पिशाचादिमनोवद्ञात्‌ ॥ 
कर्थ वा दण्डकारण्यशून्यत्वमृषिकोपतः । 
सनो दण्डो महावद्यः कथ्थं वा तैन सिद्धचति ४” (वही, का० १९-२०) 
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परचित्त ज्ञान के विषय में स्मरणीय है कि स्वचित्त ज्ञान के समान वह भी ग्राह्य- 
ग्राहक विकल्प से दूषित है । विज्ञानमात्रता विज्ञातृ-विज्ेय-भाव से मुक्त है | विज्ेप्ति- 
मात्रता का स्वरूप सर्वविदित मन के आभ्यन्तर ज्ञान अथवा स्व-बोध (इन्ट्रॉस्पेक्शन ) 
में प्रकाशित नहीं होता । वह निरविकल्प, तक॑ का अविषय एवं केवल बुद्धगोचर है ।* 

विज्ञतिका में विज्ञानमात्रता के सामान्य सिद्धान्त का तकनुकूल प्रतिपादन- है । 
त्रिशिका में विज्ञान के प्रभेदों का तथा उनके आधार पर संसार एवं मोक्ष का विवरण 
प्रस्तुत किया गया है। 

विज्ञान का त्रिविध परिणाम ही सत्य है। आत्मा तथा धर्म” उसमें उपचरित 
अथवा अध्यस्त हैँ ।* परिणाम का अथे है कार्यकारणभाव के अनुसार निरोध एवं 
उत्पाद 7 विज्ञान की सत्ता, कार्य-कारण-नियत तथा प्रवाहरूप है। यहाँ वेदान्त 
से भेद स्पप्ट है। वेदान्त में भी जगत्‌ को ज्ञान में अध्यस्त बताया गया है, किन्तु 
ज्ञान को कूटस्थ नित्य माना गया है। अतएवं शांकरमत में ज्ञानस्वरूप ब्रह्म का जगत्‌ 
के रूप में परिणाम न मानकर विवर्त ही माना जाता है।” 

विज्ञान का त्रिधा परिणाम इस प्रकार है---आलय विज्ञान, मन, तथा ६ प्रकार 
के विषयविज्ञान ।* ये ८ विज्ञान तथा इनसे सम्बद्ध चेतसिक धर्म ही वस्तुसत्‌ हैं, 
शेष धर्म उपचार अथवा आरोपमात्र।। यह स्मरणीय है कि वेभाषिक पंचविध 
धर्मों को वास्तविक मानते थे--रूप, चित्त, चैत्त, चित्तविप्रयुक्त तथा असंस्कृत । 


८४-“परचित्तविदां ज्ञानमयथार्थ कर्थ यथा । 
स्वचित्तज्ञानमज्ञानाद यथा बुद्धस्थ ग्रोचरः:॥ 
विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि: स्वशक्तिसदृशी मया । 
कृतेयं सर्ववा सा तु न चिन्त्या बुद्धगोचरः॥” (वही, का० २१-२२) 
८५-आत्मघर्मोपचारों हि विविधो यः शअवबतंते । 
विज्ञानपरिणासेडइसो परिणामः स च त्रिघा॥” (त्रिशिका, का० १) 
८६-कोष्यं परिणामों नाम ? अन्यथात्वं, कारणक्षणनिरोधसमकालः कारण- 
क्षणविलक्षण: कार्यस्थात्महाभः परिणामः । (स्थिरसति का त्रिशिका- 
भाष्य, प्‌ृ० १ ६) ॥ 
८७-वस्तुतः वेदान्त के इतिहास में परिणामवाद से विवर्तताद तक एक विकास 
का क्रम देखा जा सकता है। 
८८-*विपाको सननाख्यदच विज्ञप्तिविषयस्य च।” (त्रिशिका, का० २, पूर्वाध) । 


। 
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सौत्रान्तिकों ने अन्तिम दो का निराकरण किया। असंस्क्ृत, अभावमात्र है। तथा 
चित्तविप्रयक्त धर्म प्रन्नप्तिमात्र । सौत्रान्तिक से योगाचार बनकर वसुबन्धु एक चरण 
और अग्रसर हुए तथा उन्होंने विद्ञतिका में रूप-धर्म की सत्ता का विस्तृत खण्डन 
किया । फलत: यह युक्‍त ही है कि त्रिशिका में केवल चित्त-चैत्त धर्मों को ही वास्तविक 
बताया गया है। किन्तु अष्टविज्ञान के विवरण में वसुबन्धु स्वथा पूर्व ग्रन्थों के, 
विज्येपतः सूत्रों के, ऋणी हैं । 

“आलूय नाम का विज्ञान विपाकात्मक' तथा सब बीजों का आश्रय है। 
“उपादि' एवं स्थान' उसके आलम्बन हैं, किन्तु उसके आकार' (विज्ञप्ति) के सदुश 
वे भी असंविदित' हैं । आलयविज्ञान स्पर्श, मनस्कार, वेदना, संज्ञा, एवं चेतना से 
सदा सम्प्रयक्त होता है। इस प्रसंग में उपेक्षारूप वेदना विवक्षित है । आलय-विज्ञान 
अनिवृत' तथा अव्याकृत' है । उससे सम्प्रयुक्त स्पर्श आदि भी उसके सदृश् (विपा- 
कात्मक, असंविदित-आलम्बन, अनिवृत, तथा अव्याकृत) हैं। आलय-विज्ञान की 
वृत्ति नदी के प्रवाह के समान है। इसकी व्यावृत्ति अहंत्त्व में होती है 

कुशल एवं अकुझल कर्मों की वासना के परिपक्व होने पर उनकी फलोत्पत्ति 
विपाक कही जाती है।” जन्म के प्रारम्भ में आलय-विज्ञान ही पिछले जन्म के 
संस्कारों का सम्पिण्डित फल होता है। कर्मों के अनुसार एक विशिष्ट धातु, गति, 
एवं योनि में जन्म तथा अन्य फल प्राप्त होते हैँ ।॥ ये फल विज्ञान के परिणामविद्येष 
हैं तथा यह विपाकात्मक विज्ञानपरिणाम ही आलयविज्ञान है। 


<९- तित्राल्याख्यं विज्ञानं विषपाकः सर्वबोजकम्‌ । 
असंविदितकोपादिस्थानविज्ञप्तिक च तत्‌ ॥ 
सदा स्पशेमनस्कारवित्संज्ञाचेतनान्वितम्‌ । 
उपेक्षा वेदना तत्नानिवृताव्याकृतं च ततू ॥ 
तथा स्पर्शादयस्तच्च वतेते स्रोतसौधवत्‌ । 
तस्य व्यावृत्तिरहेत्वे ... --- --*0 (त्रिज्ञका, का० २-५) 
९०- तित्र कुशलाकुझलकमंबासनापरिपाकवद्ाद यथाक्षेप॑ फलाभिनिवृत्तिवि 
पाकः ४” (स्थिरमति, पृ० १८) । 
4९ १- सर्वधातुगतियोनिजातिषु कुशलाकुशलक्रमंबिपाकत्वाद्‌ विपाक: (बहो, 
(पृ० १८-१९) 
ह 
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आलयविज्ञान में सब सांक्छेशिक धर्मों के वीज संगृहीत हैं। बीज का अर्थ 
विज्ञानगत सामर्थ्य विशेष है जिससे परिपाकदशा में फलविशेष उत्पन्न होता है। 

आलछय विज्ञान के आलम्बन” एवं “आकार” विदित नहीं होते। ये आल्म्बन 
द्विविध हँ---एक ओर “उपादि” या उपादान, दूसरी ओर “स्थान” या भाजन- 
लोक । उपादान में बीज तथा इन्द्रिययुक्त देह संगृहीत हैं । भाव यह है कि जम्म के 
समय एक ओर तो आलयविज्ञान शरीर को प्रतिभासित करता है दूसरी ओर उसके 
उपयुक्त लोक को ।* लोकृप्रतिभास साधारण कर्म के अनुसार होता है। अतएव 
विभिन्न आलय-विज्ञानों से पृथक्‌-पृथक्‌ प्रतिभासित होने पर भी अनेक दीपकों के 
प्रकाश के समान एक ही लछोक की प्रतीति होती है। 

स्पर्श-आदि पाँच चेत्त धर्म स्वेत्रग हैं। इन्द्रिय, विषय एवं विज्ञान, इन तीन 
का कार्य-कारण-भाव से समवस्थान संनिपात कहलाता है। इससे उत्पन्न इन्द्रिय- 
विकार के अनुकूल विषय का वेदनीयतया व्यवस्थापन स्पर्श है ।* वेदना अनुभवात्मक 
एवं त्रिविध है--सुख, दुःख, तथा अदु:ःख-असुख । आलयविज्ञान से केवल तीसरा 
ही प्रकार सम्बद्ध है। मनस्कार के द्वारा चित्त आलम्बन की ओर अभिमुख होता 
है। संज्ञा के द्वारा आलूम्वन के वैशिष्ट्य का निरूपण होता है--“यह नीला है, 


९२-“ * * आल्यविज्नानं द्विधा प्रवर्तते । 
अध्यात्मम्‌ उपादानविज्ञप्तितो बहिर्धा परिच्छिन्नाकारभाजनविज्ञप्तितरच । 
तत्राध्यात्ममुपादानं॑ परिकल्पितस्वभावाभिनिवेशवासना साधिष्ठानमिन्द्रिय- 
रूपं नाम च।** * उपादानमुपादिः । स पुनरात्मादिविकल्पवासना रूपादि- 
धर्मविकल्पवासना चर ।* * * आश्रयोपादान चोपादिः ॥ आश्रय आत्मभावः 
साधिष्ठानम्‌ इन्द्रियरूपं नाम च्‌ ।***तत्र कामरूपधात्वोंयोलमिरूपयो- 
रुपादानं । आरूप्यधातौतु--नामोपादानसेव । किंतु वासनावस्थमेव तत्र 
रूप न॒विपाकावस्थं । तत्युनरुपादानमिदंतया प्रतिसंवेदयितुमशक्यमित्यतो 
संविदित इत्युच्यते । स्थानविज्ञप्तिभाजनलोकसंनिवेशविज्ञप्तिः ।॥ साक्ष्य- 
परिच्छिन्नालम्बनाकारप्रवृत्तत्वाद असंविद्दतेत्युच्यते ॥* 
(स्थिरमति, पृ० १९) 
९३-तित्र स्पर्शस्त्रिकसंनिपाते इन्द्रियविकारपरिच्छेदः वेदनासंनिश्चयकर्मकः ।” 
(वही, पृ० २० ) 
९४-“आलम्बने येन चित्तमभिमुखीकियते ।” (वहीं) 
४ 


क्‍ 


* सहायान का दर्शंन--योगाचपर, विज्ञानवाद डंड१० 


न कि पीला” इत्यादि ।” चेतना मन की चेप्टा है जिसके होने पर विषय की ओर 
चित्त का खिंचाव ऐसे ही होता है जैसे चुम्वक की ओर छोहे का ।* 

मनोभूमिक आगन्तुक उपक्लेशों से अनावृत होने के कारण आलय-विज्ञान 
अनिवृत कहलाता है । स्वयं विपाक होने के कारण विपाक के प्रति आलय न कुशरू 
है, न अकुशल, अर्थात्‌ अव्याकृत है।” ह 

आलयविज्ञान की क्षणिकता, किन्तु अनुवृत्ति नदी की धारा के समान है। 
उसकी प्रवृत्ति एक अविच्छिन्न कार्यकारण-परम्परा है ।“ यह परम्परा अहत्त्व प्राप्ति 
तक विद्यमान रहती है। 

“(विज्ञान का) दूसरा परिणाम मन है। आलयविज्ञान को आश्रय तथा 
आलम्बन वना कर मन की प्रवृत्ति होती है। मन मननात्मक विज्ञान है। वह 
सदैव आत्मदृष्टि, आत्ममोह, आत्ममान, तथा आत्मस्नेह नाम के चार निवृत, किन्तु 
अव्याहृत क्लेशों से युक्त होता है। जिस धातु अथवा भूमि में मन की उत्पत्ति होती 
है तन्‍्मय स्पर्श आदि चैत्तों से वह युक्त होता है। अहंत्व, निरोध समापत्ति तथा 
लोकीत्तरमार्ग में मन का अभाव होता है।* 


९५-सिज्ञा विषयनिमित्तोद्ग्रहणम्‌ /” (वहीं) 
९६-“चितना चित्ताभिसंस्कारो मनसदचेष्टा यस्यां सत्यामालम्बनं प्रतिचेतसः 
प्रस्यनद इब_ भवति अयस्कान्तवशादय:प्रस्यन्दतत्‌ ४” (वही, पृ० २१) 
९७- मनोभूमिकरागन्तुकंरूपक्लेशरनावृतत्वादनिवृतं । विपाकत्वाद विपाक प्रति 
कुशलाकुशलत्वेनाव्याकरणादव्याकृतम्‌ । (वही, पृ० २१) 
९८-तत्र स्रोतों हेतुफलयोनररन्तर्येण प्रवृत्ति:। उदकसमूहस्य पूर्वापरभागा- 
विच्छेदेन प्रवाह ओघ इत्युच्यते ।” (स्थिरमति, पृ० २२), तु० “आदान- 
विज्ञानगभोरसक्ष्मो ओधो यथा वर्तंति सर्वबीजो ।--(स्थिरमति के द्वारा 
उद्धृत गाथा, पृ० ३५) 
९९- - 'तदाश्चित्य प्रवर्तेते । 
तदालम्बं॑ मनोनाम विज्ञानं मननात्मकम्‌ ॥ 
क्लेशेइचतुरभि: सहित निबुताव्याकृत: सदा । 
आत्मदृष्ट्यात्ममोहात्ममानात्मस्नेहसंज्ञितें: ॥ 
यत्रजस्तन्मयरन्ये: स्पर्शायिक्चाहंतो न तत्‌ । 
न॒निरोधसमापत्तो मार्गे लोकोत्तरे के च॥। 
द्वितीय: परिणामोष्य * ४ (त्रिशिका, का० ५-८) 
ह 
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आलयविज्ञान वासनात्मक 'अचेतन” चित्त है, विषय-विज्ञान विषयों के प्रति- 
भास प्रस्तुत करते हैं। इन दो के मध्य में विमर्शात्मक मन की स्थिति है। आलय- 
विज्ञान से मन की उत्पत्ति होती है तथा उसे ही आलम्बन बनाकर मन में अहंकार 
उत्पन्न होता है। क्लिष्ट किन्तु अव्याकृत चार क्लेशों से मन सदा सम्प्रयुक्त होता 
है ।” मन के स्पर्श आदि अन्य सम्प्रयुक्त धर्म भी क्लिष्ट एवं अव्याक्ृत हूँ ।. 

“ (विज्ञान) का तृतीय परिणाम (रूप, शब्द, गन्ध, आदि) छ: प्रकार के विषयों 
के उपलब्धि स्वरूप हैं। वह कुशल, अकुशल तथा अव्याकृत है। उससे सम्प्रयुक्त 
चैत्त धर्म अनेक कोटिक हैं---सर्वत्रग, विनियत, कुशल, क्लेश, उपक्लेश एवं अनियत । 
रूप आदि पाँच विज्ञानों की आलयविज्ञान से आलम्बन प्रत्यय के अनुसार पृथक्‌-पृथक्‌ 
अथवा साथ उत्पत्ति होती है जैसे, जल में तरंगों की । आसंज्ञिक, दो समापत्तियाँ 
तथा अचित्तक मिद्ध एवं मूर्छा के अतिरिक्त मनोविज्ञान सर्वत्र उत्पन्न होता है ।/' 

स्वत्रग चैत्त धर्म स्पर्श-आदि उपर्युक्त पाँच हैं। नियत चैत्त धर्म सब विषयों में 
प्रवृत्त न होकर, कुछ विषयों में ही प्रवृत्त होते हैं। ये भी पाँच हँ---छन्द, अधिमोक्ष, 


१००-तु ०--अविद्यया चात्मदृष्ट्या चास्मिमानेन तृष्णया । 
एभिश्चतुर्भिः. संक्लिष्ट मननालक्षणं.. भनः ॥ 
विपर्यासनिमित्तं तु मनः क्लिष्ट सर्देव यत्‌ | 
कुदलाव्याकृत.... चित्ते सदाहंकारकारणम्‌ ॥” 
(उद्धृत स्थिरमति, पृ० २३) 
१० १-स्थिरसति ने सन्धिनिर्मोचन सूत्र से इसी आशय का उद्धरण दिया है (पु० 


३३-३४) । 
१०२-“ * 'तृतीयः घड्विधस्य या। 
विषयस्योपलब्धघि:. सा कुशलाकुदला छूया ॥॥ 
* सर्वेन्रगेविनियते: कुशलेबचेतसेरसों ॥ 


सम्प्रयुकता तथा क्‍्लेशरूपक्लेद्रेस्त्रिवेदना ॥ 


पञ्चानां सूलविज्ञानें यथाप्रत्ययमुद्भवः । 

विज्ञानानां सह न वा तरज्भाणां यथा जले॥ 

सनोविज्ञानसम्भूतिः स्वंदासंज्ञिकादते ॥ 
समापत्तिद्यान्मिद्धान्मूछ॑नादप्यचित्तकात्‌ ॥” 

(त्रिशिका, का० ८-९, १५-१६) 


र 


*सहायान का दहंन--पोगाचार, विज्ञानवाद डेंड रे, 


स्मृति, समाधि, एवं प्रज्ञा। कुशल धर्म ग्यारह हैं--श्रद्धा, छी, अवपत्रप्य, अलोभ, 
अद्वेष, अमोह, वीये, प्रश्नब्धि, अप्रमाद, उपेक्षा, तथा अहिंसा। क्लेश छः हैं---राग, 
भ्रतिष, मोह, मान, मिथ्या दृष्टि, तथा विचिकित्सा । उपक्लेश बीस हैं--क्रोध, उपनाह, 
म्रक्ष, प्रदाह, ईर्ष्या, मात्सय, शाठय, माया, विहिसा, मद, अह्ली, अन्नपा, औद्धत्य, स्त्यान, 
अश्वद्धा, कौसीद्य, प्रमाद, मुषित-स्मृतिता, विक्षेप, असम्प्रजन्य । अनियत चार हैं-- 
कौकृत्य, मिद्ध, वितके एवं विचार।” ये चार धर्म द्विविध हँ--क्लिष्ट एवं अक्लिष्ट । 

आसंज्ञिक का अर्थ असंज्ञिसत्त्वों में उपपत्ति होने पर चित्त-चैतसिक धर्मों का निरोध 
है। दो समापत्तियाँ असंज्ञिसमापत्ति तथा निरोध समापत्ति हैं। मिद्ध एवं मूर्छा में 
भी बुद्धि-व्यापार उपरत होने के कारण वे अचित्तक' कहे गये हैं । इन पाँच अवस्थाओं 
में मनोविज्ञान की प्रवृत्ति नहीं होती । 

ये आठ विज्ञान तथा उनसे सम्प्रयुक्त एक्यावन चैत्त धर्म ही विज्ञानपरिणाम तथा 
वास्तविक धर्म हैँ। आठ विज्ञान वस्तुतः अभिन्न हैं। उनका भेद केवल लक्षणार्थ 
कल्पित है”। 

विज्ञान का यह त्रिविध-परिणाम विकल्प है जिसके द्वारा विकल्पित अर्थ-जगत्‌ 
असत्‌ है। अतएव यह समस्त त्रैधातुक विज्ञप्तिमात्र है'।” 

आलयविज्ञान ही सब धर्मों का बीज है। एक जन्म में पूर्व॑विपाक के क्षीण होने पर 
कर्मवासना तथा ग्राहद्यय-वासना के साथ दूसरे विपाक की उत्पत्ति होती है। इस प्रकार 
जन्म से जन्मान्तर तक आलयविज्ञान का प्रवाह अविच्छिन्न रहता है”'। आलयविज्ञान 


१०३-त्रिशिका, का० १०-१४, स्थिरमति, त्रिशिकाभाष्य, पु० २५-३३ । 
१०४-तु ०--लंकावतार, पृ० ३१४--*चित्तंमनइच विज्ञान लक्षणार्थ प्रकल्प्यते। 
अभिन्नलक्षणान्यष्टो न च रूक्ष्य न लक्षणम्‌ ॥” 
१०५-विज्ञानपरिणामो5्य॑ विकल्पों यद्‌ विकल्प्यते । 
तेन ततन्नास्ति तेनेंदे सर्व विज्ञप्तिसात्रकम्‌ ॥” (त्रिशिका, का० १७) 
१०६- सर्वदीज॑ हि विज्ञान परिगामस्तथा तथा। 
यात्यन्योन्पवशाद येन विकल्प: स से जायते॥ 
कमंणो वासना ग्राहद्यवासनया सह । 
क्षोणे पुर्वंबिपाकेडन्यद्विपाक जनयन्ति तत्‌ ।” (त्रिशिका, का० १८-१९) 
तु०--जअनादिकालिको घाठुः सर्वध्भंसमाश्रयः । 
तस्मिन्‌ सति गतिः सर्बा निर्वाणाधिगमो5पिवा ॥ 
(अभिषमंसूत्र, स्थिरमति के द्वारा उद्धत, पृ० ३७) 
हे 
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ही प्राक्तन संस्कारों से अधिवामित विज्ञान है जो प्रतिसन्धि में नामरूप का प्रत्यय होता 
हैं” । उसकी प्रवृत्ति से संसार तथा व्यावृत्ति से निर्वाण संभव है । 

सभी विकल्प के विषय मिथ्या हैं। उनका स्वभाव केवल परिकल्पित है। किन्तु 
ये विकल्प स्वयं हेतुप्रत्यय से उत्पन्न होते हैं तथा इनकी परतन्त्रसत्ता है। इस परतन्त्र 
जत्ता में परिकल्पित स्वभाव का अभाव ही परतन्त्र की परिनिप्पन्नता है। चित्त-चैत्त 
रूप विज्ञान-परिणाम ही विकल्प हैँ तथा कार्यकारण नियत होने से परतन्त्रलक्षण कहे 
गये हैं। चित्त-चेत्त में प्रतिभासमान विविध वस्तु-जगत्‌ श्रांतिमात्र है, तथा परिकल्पित 
लक्षण कहा गया है। परतन्त्र में परिकल्पित की अवास्तविकता ही परिनिप्पन्न लक्षण 
है। परिनिप्पन्न परतन्त्र से न अन्य है, न अनन्य। परतन्त्र के विना उसकी उपलब्धि 
नहीं होती '। 

परिकल्पित आदि तीन स्वभावों की त्रिविध नि:स्वभावता है। इसी को तथागतने 
सर्व-धर्म-शून्यता कहा है । परिकल्पित स्वभाव में लक्षण-शून्यता है। उदाहरण के 
लिए रूप, वेदना आदि धर्मों की उनके लक्षणों के अनुसार सत्ता ही नहीं है। वेदना 
अनुभव-लक्षण है किन्तु इस लक्षण का लक्ष्य वास्तविक नहीं है। परतन्त्रलक्षण में 
उत्पत्ति-निःस्वभावता है तथा परिनिष्पन्नलक्षण में परमार्थनिःस्वभावता” | परि 


१०७- तिस्मादविद्याप्रत्यया: संस्काराः, तदधिवासि चालयविज्ञानं संस्कारप्रत्ययं 
विज्ञान, तत्पत्ययं प्रतिसन्‍्धौ नामरूपमित्येषत नीतिरनवद्या ।” (स्थिरसति, 
वहीं, पृ० ३८) 
१०८-स्थिरमति, वहीं, पृ० ३८-३९ । 
१०९-“थेन येन विकल्पेन यद्यद॒ वस्तु विकल्‍्प्यते । 
परिकल्पित एवासों स्वभावो न स॒ विद्यते॥ 
परतन्त्रस्वभावस्तु विकल्पः प्रत्ययोद्भव: ॥ 
निष्पन्नस्तस्थ पुर्वेण. सदा रहितता तु या।॥। 
अतएवं स॒ नेवान्यो नाननन्‍्यः . परतन्त्रतः ॥ 
अनित्यादिवद्‌ वाच्योनादुष्टेडस्मनू स॒ दृश्यते ॥7 
(त्रिशिका, का० २०-२२) 
११०-“तजिविधस्थ स्वभावस्यथ त्रिविधां निःस्वभावताम्‌ ॥ 
सन्धाय सर्वधर्माणां. देशिता निःस्वभावता ॥ 
प्रथनो लरूक्षणनेव तिःस्वभावोष्परः पुनः । 
न॒स्वयंभाव एतस्येत्यपरा निःस्वभावता॥ (त्रिशिका, का० २ ३-२४) 


( 
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निष्पन्न ही तथता है क्योंकि उसका अन्यथाभाव नहीं होता । परिनिष्पन्न ही विज्प्ति 
मात्रता है।। 

जवतक विज्ञान विज्ञप्तिमात्रता में अवस्थित नहीं होता, अपितु ग्राह्मग्राहक वासना 
से लिप्त रहता है तवतक उसकी निवृत्ति नहीं होती । यह विज्ञप्तिमात्र है', इस प्रकार 
की उपलब्धि को समक्ष स्थापित करने से भी विज्ञप्तिमात्रता में अवस्थिति नहीं होती 4 
अर्थात्‌ विज्ञातृत्व में अभिनिवेश भी विज्ञप्तिमात्रता में वाधक है। ग्राह्मत्याग के अनन्तर 
ग्राहक-त्याग भी अभीष्ट है। विषयविषयिभाव के प्रहीण होने पर निविकल्प लोको- 
त्तर ज्ञान उत्पन्न होता है तथा चित्त विज्ञप्तिमात्रता में अवस्थित होता है । (यह 
स्थिति) अ-चित्त एवं अनुपलम्भ है। वही लोकोत्तर ज्ञान है। वही द्विविध दोषक्षय 
के कारण आश्रय को परावृत्ति है। वही कुशल, शाइवत एवं अचिन्त्य अनाख्रव धातु 
है। वही सुखात्मक विमुक्तिकाय तथा महामुनि की धर्मकाय है । विज्ञेय अर्थों को 
अनुपलब्धि तथा विज्ञातृत्वभाव के त्याग के कारण विज्ञप्तिमात्रता को चित्तरहित तथा 
उपलब्धिरहित कहा गया है। यह स्मरणीय है कि द्वैत-निविष्ट मन अथवा चित्त का 
क्षय अनेक आध्यात्मिक दर्शनों में द्वैतहीन परमार्थ के साक्षात्कार के लिए आवश्यक 


१११-धर्माणां परसार्थचच स यतस्तथतापि सः | 
सर्वकाल॑ तथाभावात्‌ सेव विज्ञप्तिमात्रता 
(वही, का० २५) 
११२-“यावद्विज्ञप्तिमात्रत्वे.. विज्ञानं.. नावतिष्ठति । 
ग्राहहयस्यथानुशयस्तावन्न विनिवतंते ॥ 
विज्ञप्तिमात्रमेवेदमित्यपि ह्ापलम्भतः । 
स्थावयन्नग्रतः किचित्‌ तन्‍्मात्रे नावतिष्ठते ॥ 
यदालम्बन॑ विज्ञानं. नेबोपलभते. तदा । 
स्थित विज्ञानमात्रत्वे.ग्राह्माभावे तदग्रहात्‌ ॥* 
(वही, का० २६-२८ ) 
११३-/अचित्तोडन॒पलम्भोगसो ज्ञानं लोकोत्तरं च तत्‌ । 
आश्रयस्प परावृत्तिद्िवा. दौष्ठुल्यहानितः ॥॥ 
स॒ एवानास्रवो धातुरचिन्त्यःः कुशलो श्रुवः । 
सुखो विमुश्षिकायोइसो घर्माख्योउ्य | महामुनिः ॥” 
(बही, का० २९-३० ) 


हक बौद्ध घर्मं के विकास का इतिहास ! 


माना गया है| द्वैतविलय तथा चित्तक्षय की इस अवस्था में विषय-विषयिभावपूर्वक 
ज्ञान का अभाव होने के कारण इसे अनुपलम्भ कहा गया है, किन्तु यह ज्ञान का सर्वथा 
अभाव नहीं है। वस्तुत: यही लोकोत्तर ज्ञान है। 

आश्रय का अर्थ आलयविज्ञान है। द्विविध दोष क्लेशावरण तथा ज्ञेयावरण हैं। 
इलका मूल आलयगत अकर्मण्यता है। उसकी निवृत्ति होने पर अद्वयज्ञान का आविर्भाव 
होता है। आलयविज्ञान में संचित संसार के मूलभूत दोषों की निवृत्ति तथा पारमाथिक 
ज्ञान का उदय; यही आश्रयपरावृत्ति' है'*। 

दोषों के द्वैविध्य के कारण यह आश्रयपरावृत्ति भी द्विविध है--सोत्तरा तथा 
निरुत्तरा । श्रावकों के कक्‍्लेशावरणक्षय से पहली प्राप्त होती है । यही सुखात्मक 
विमुक्तिकाय है। बोधिसत्त्वों के ज्ञेयावरणक्षय से बुद्ध की धर्मकाय प्रकाशित होती है । 
यही अनाखव धातु है। यह तर्क की अगोचर तथा प्रत्यात्मवेदनीय है। नित्य होने के 
कारण ही इसे सुखात्मक कहा गया है, क्योंकि अनित्य वस्तु दुःखात्मक होती है। 

वसुवन्धु ने विज्ञानवाद को एक परिप्कृत शास्त्रीय रूप प्रदान किया तथा उसके 
विरुद्ध आक्षेपों का ताकिक परिहार किया। वसुबन्धु अपने समय के प्रसिद्धतम बौद्ध 
आचार्य थे। उनके देन में न्‍्यायानुसारिता स्पष्ट है यद्यपि उन्होंने आगमानुसरण 
का सर्वथा “परित्याग” नहीं किया है। उनके चार विख्यात शिष्य थे---स्थिरमति, 
विमुक्तसेन, गुणप्रभ, तथा दिझ्नाग । स्थिरमति ने वसुबन्धु की त्रिज्िका पर भाष्य 


जन 


तथा उनके मध्यान्तविभंगसूत्र-भाष्य पर टीका लिखी। ये संस्कृत में उपलब्ध हैं। 


११४-तु०--बु० उप० “न प्रेत्यसंज्ञास्तीति” इत्यादि जहाँ ह्वेतन्लान का विलोप 
सूचित है। “विज्ञातारं वबाए्रे केन विजानीयात्‌” का आशय भी यही है-- 
विज्ञेय के अभाव में विज्ञातृत्व किस प्रकार शेष रहेगा ? योग का लक्षण 
हो “चित्त-वृत्तिनिरोध” किया गया है। सांख्य में भी प्रमातृत्व बुद्धिसापेक्ष 
है, पुरुष चिन्मात्र है। नेयायिकों की मुक्ति में भी मानसिक ज्ञान क्षीण हो 
जाता है। वेदान्त में भी वृत्तिज्ञान अन्य है, ज्ञानात्मक ब्रह्म अन्य ।॥ तु० 
“बिसंखारगत चित्त तण्हानं खयमज्ञगा” (घम्मपद, दे० ऊपर) । 
११५-६०---स्थिरसति, पृ० डंडे । 
११६-वहीं, तु०--ज्ञेयमादानविज्ञान हयावरणलक्षणम्‌ । 
सर्वेबीजं क्लेशबोजं बन्घस्तत्र हयोईयो: ॥ 
(गाथा वहीं उद्धृत । “हयो:” का अर्थ है “आवकबोधिसत्वयो:”) 


५५ मै 
है ढ़ 


*. सहायान का दर्ान--योगाचार, विज्ञानवाद ४ड४डछ 


इनकी अनेक अन्य रचनाओं का उल्लेख मिलता है--अभिषर्मकोश पर करकाशनि 
नाम की व्याख्या, अभिधर्मंसमुच्चय तथा वसुबन्धु के ८ ग्रन्थों पर व्याख्याएँ, काइयप- 
परिवत पर व्याख्या। अभिधमं में स्थिरमति को वसुबन्धु से भी अधिक पण्डित कहा 
गया है। स्थिरमति की शिष्यपरम्परा में पूर्णवर्धन, जिनमित्र, तथा शीलेन्द्रबोधि के 
नाम उल्लिखित हैं। है 

विमुक्तसेन प्रज्ञापारमिता में पारंगत थे। वे पहले कौरुकुल्लक सम्प्रदाय के थे 
तथा आचार्य बुद्धवास के भतीजे थे। उनकी अभिसमयालंकार पर व्याख्या प्रसिद्ध है। 
गुणप्रभ विनय के विद्वान थे। उनका जन्म ब्राह्मण परिवार में हुआ था। उन्हें मूल 
सर्वास्तिवाद के विनय का प्रामाणिक ज्ञान था। 

दिडनाग--दिडनाग ने दक्षिण में कांची के निकट सिंहवकत्र के ब्राह्मण परिवार 
में जन्म लिया था। प्रारम्भ में वे एक वात्सीपुत्रीय आचार्य नागदत्त के शिष्य थे। 
किन्तु पीछे वे वसुबन्धु के शिष्य बने तथा उन्होंने तीनों यानों का अध्ययन किया। वे 
विज्ञानवाद तथा तकंशास्त्र में विशेष रूप से निष्णात थे। उन्होंने अभिधर्मकोश-मर्म- 
प्रदीप, अष्टसाहलिकापिण्डार्थ, गुणापयंन्तस्तोत्रव्याख्या, आलम्बनपरीक्षा, त्रिकाल- 
परीक्षा, हेतुचऋसमर्थन, न्‍्यायमुख, आदि १० ग्रन्थों की रचना की । अपने अनेक निबन्धों 
को संगृहीत कर उन्होंने प्रमाणसमुच्चय नाम के सुप्रसिद्ध ग्रन्थ की रचना की तथा 
उसपर स्वयं वृत्ति लिखी। पीछे जिनेन्द्रबुद्धि ने इस पर विशालामलूवतो नाम को 
व्याख्या लिखी । दुर्भाग्यवश दिडनाग. का कोईग्रन्थ संस्कृत में शेष नहीं है। न्याय- 
प्रवेश! नाम का संस्कृत में उपलब्ध ग्रन्थ दिडडनाग की कृति है अथवा उनके शिष्य शंकर- 
स्वामी की, यह निश्चित नहीं हो पाया है। तिब्बती परम्परा दिद्नाग को 'न्यायप्रवेश 
का लेखक बताती है, चीनी परम्परा शंकर स्वामी को । 

दिदनाग को मध्यकालीन तकंशास्त्र का प्रवर्तक कहा गया है। उन्होंने तकंविद्या 
को न केवल आगम से मुक्त किया अपितु पारमाथिक तत्त्वचिन्तन से भी उसे पृथक 
करने का प्रयास किया। उनकी दृष्टि से तर्कशास्त्र के नियम व्यवहा रोपयोगी हैं तथा 
विभिन्न शास्त्रीय सम्प्रदायों के लिए समान हैं। यहीं से विशुद्ध न्यायशास्त्र का उदय 
मानना चाहिए। और यही कारण है कि दिहनाग के अपने पारमाथिक सिद्धान्तों के 
विषय में नाना मत प्रस्तुत किये गये हैं। दिद्लनाग को न केवल योगाचार, या सौत्रा- 
न्तिक, या सौत्रान्तिक-योगाचार, अपितु वैभाषिक, अथवा माध्यमिक तक कहा 
गया है! वस्तुत: उनकी आल्म्बनपरीक्षा' रे उन्हें विज्ञावादी मानना चाहिए, 
यद्यपि प्रमाणसमुच्चय' में सौत्रान्तिक छाया देखी जा सकती है। 

ड् 
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दिड्लनाग ने न्यायभाष्यकार वात्स्यायन तथा सम्भवतः प्रशस्तपाद का खण्डन किया 
है। दूसरी ओर उनका खण्डन न्यायवातिककार उद्योतकर ने किया है। दिद्नाग की 
कृतियों के चीनी अनुवाद ई० ५५७ तथा ई० ५६९ के बीच उपलब्ध होते है । दिद्नाग 
को सम्भवतः पाँचवीं शताब्दी के उत्तरार्ध में रखना चाहिए। 

- वसुवन्धु के विज्ञानवाद का उनके अनन्तर अनेक धाराओं में विकास हुआ। नाढ़न्दा 
में दिझताग, अगोत्र तथा धर्मपाल के सहारे एक परम्परा अग्रसर हुई। वलभी में गुण- 
मति तथा स्थिरमति दूसरी परम्परा के आचार्य थे। नन्‍्द, परमार्थ तथा जयसेन तीसरी 
धारा में उल्लेखनीय हैं। सातवीं शताव्दी में श्वान्च्वांग ने अपने विज्प्तिमात्रतासिद्धि 
शास्त्र में प्रायः दो शताव्दियों का विज्ञानवादी दा्शनिक विकास संगृहीत किया । विशुद्ध 
विज्ञानवादी परम्परा का इसे चरम विन्दु मानना चाहिए। दूसरी ओर दिद्लनाग के 
सौत्रान्तिक-पोगाचार” मत का तथा बौद्धन्याय का चरम विकास धर्मकीति की रचनाओं 
में देखा जा सकता है| इसी परम्परा में शान्तरक्षित तथा कमलशील को मानना चाहिए। 

इवान्‌च्वांग की सिद्धि से वसुवन्धु के मुख्य सिद्धान्त---विज्ञानपरिणाम--के 
विकास का परिचय मिलता है। असंग तक ज्ञान के दो अंश या भाग माने जाते थे- 
ग्राह्ममाग तथा ग्राहकभाग । अर्थात्‌ ज्ञान ही एक ओर विषयरूप से प्रकट होता है, 
दूसरी ओर विषयिरूप से । ज्ञान का यह ज्ञेयांश निमित्तमाग' कहलाता है, ज्ञातृरूप 
अंश दर्शनभाग'। ज्ञेय को निमित्त” कहने से इसका मिथ्यात्व तथा ज्ञान के अन्तर्भूत 
प्रतिभासमात्र होना सूचित होता है। आचार्य नन्‍्द और बन्धुश्री इन्हीं दो भागों की सत्ता 
स्वीकार करते थे । 'दर्शनभाग' विज्ञान का आभ्यन्तर तत्त्व है। वही बाह्य 'निमित्त- 
भाग' के रूप में परिणत होता है। अतएवं परतन्त्र' होते हुए भी वह परिकल्पित- 
तुल्य' है। जहाँ तक 'दशनभाग' ग्राहकतया प्रतिभासित होता है, वह (दशनभाग ) भी 
निमित्तभाग में संग्राह्म है। इसके विपरीत स्थिरमति “निमित्तभाग” तथा दर्शनभाग', 
दोनों को ही परिकल्पित मानते हैं। 

दिद्नाग ने ज्ञाता, ज्ञान तथा ज्ञेय का त्रिविध भेद प्रतिपादित किया । ज्ञाता अथवा 
ग्राहक ही दर्शनभाग है, ज्ञेय अथवा ग्राह्म ही निमित्तभाग' तथा ज्ञान अथवा उपलरूब्धि 
ही 'संवित्तिभाग' अथवा स्वाभाविकभाग' है। प्रकारान्तर से दर्शनभाग' ही प्रमाण 
है, निमित्तमाग' ही प्रमेय, तथा संवित्तिभाग' ही प्रमाणफल | निमित्तभाग विज्ञान का 
आलम्बन है, दर्शनभाग आकार अथवा विज्ञप्ति है; संवित्तिभाग इन दोनों क। आश्रय 
तथा विज्ञान का स्वभाव है। संविज्चि अथवा संवेदन स्वसंवित्ति या स्वसंवेदन भी कहे 
गये हैं। ज्ञान न केवल अपने विषय का प्रकाश करता है, अपितु अपना भी। स्वप्रका- 
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जता ज्ञान का सर्वेस्व है। विज्ञान के ये तीन भाग विज्ञान से पृथक्‌ नहीं हैं। एक अभिन्न 
विज्ञान में ही ये त्रिविध भेद प्रतिभासित होते हैं । 

धर्मपाल ने इन तीन भागों के अतिरिक्त एक चतुर्थ की कल्पना की है-- 
स्वसंवित्तिसंवित्तिभाग” । नीलात्मक आलम्बन 'निमित्त' है, नीछाकार उपलब्धि 'दशेन' 
है,, में नील की उपलब्धि कर रहा हूँ”, यह ज्ञान स्वसंवित्ति है, स्वसंवित्ति का ज्ञान 
स्वसंवित्ति-संवित्ति है। धर्मपाल इस चतुर्थ भाग की कल्पना में अनवस्था नहीं मानते | 

आलयगत बीजों के विषय में भी श्वान्च्बांग ने विभिन्न मतों का उल्लेख किया है । 
आचार्य चन्द्रभाल के अनुसार सभी बीज अनादिकालिक तथा प्रकृतिस्थ हैं॥ वासना- 
जन्य नहीं। क्लिष्ट तथा अक्लिष्टबीज सभी स्वाभाविक हैं। इसके विपरीत नन्‍्द और 
श्रीसेन के अनुसार सभी बीज भावनाजन्य हैं, अर्थात्‌ बीज और वासना पर्याय हैं। धर्म- 
पाल के अनुसार बीज द्विविध हैँ--कुछ अनादि एवं प्रकृतिसिद्ध, कुछ वासनात्मक । 
यदि सभी बीज प्रकृतिसिद्ध होते तो प्रवृत्तिविज्ञान आलयविज्ञान के हेतुप्रत्यय न बन 
पाते। दूसरी ओर यदि प्रकृतिसिद्ध अक्लिष्ट बीज न होते तो दर्शनभाग के प्रथम क्षण 
में विशुद्ध धर्म की उत्पत्ति के लिए हेतुप्रत्यय ही न होता । 

दिड्लनाग के पूर्व योगाचार-सम्प्रदाय में तीन प्रमाणों की सत्ता स्वीकृत थी। 
दिड्नाग ने प्रमाणसमुच्चय में सब प्रमाणों का दो में ही अन्तर्भाव प्रतिपादित किया। 
उनके पश्चात्‌ यह सिद्धान्त बौद़ों में प्रायः स्वीकृत हो गया कि प्रत्यक्ष तथा अनुमान ही 
दो प्रमाण हैं । वसुबन्धु ने प्रत्यक्ष का लक्षण ततो3र्थादृत्पन्नं विज्ञानम! (उस अर्थ 
से उत्पन्न विज्ञान') किया था। इस लक्षण में बाह्म-अर्थ की सत्ता स्वीकृत होने से 
दिद्लनाग ने इसकी ओर अरुचि प्रकट की । उनका अपना प्रत्यक्ष-लक्षण इस प्रकार है 
प्रत्यक्ष कल्पनापोढ् नामजात्यायसंयुतम्‌ । इसके अनुसार प्रत्यक्ष निविकल्पक अथवा 
कल्पनारहित ज्ञान है। कल्पना नाम, जाति आदि के संयोजन को कहते हैं। 


हेतु के द्वारा अर्थ की उपलब्धि अनुमान है, जिसके तीन अवयव हँ--पक्षवाक्य, 
हेतुवाक्य, तथा दृष्टान्तवाक्य । न्यायशास्त्र में परार्थानुमान के पांच अवयव माने जाते 
हैं--प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय, तथा निगमन । दिद्धनाग ने अन्तिम दो अवयवों 
को अनावश्यक माना तथा उदाहरण अथवा दृष्ठान्त को व्याप्तिवाक्य में परिवर्तित 
कर दिया। दिछनाग ने ही अनुमान में व्याप्ति का सर्वोपरि महत्त्व इस प्रकार स्पष्ट 
किया। पक्ष को दिद्नाग ने प्रसिद्ध धर्मी कहा है। धमंविशिष्ट धर्मी साध्य है। हेतु 
के तीन रूप हँ--पक्षधर्मता, सपक्षवृत्ति, विपक्षव्यावृत्ति। दृष्टान्त में अन्वय अथवा 
व्यतिरेक से हेतु और साध्य का सम्बन्ध प्रतिपोदित होता है। 
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दिद्नाग के शिष्य ईइ्वरसेन थे, तथा उनके शिष्य धर्मकीति कहे गये हैँ। धर्म- 
कीति भी जन्मना दक्षिणात्य ब्राह्मण थे तथा वे ज्ञानार्जन के लिए नालन्दा आये। कहा 
जाता है कि उस समय वसुबन्धू के शिष्य धर्मपाल वहाँ जीवित थे। किन्तु धर्मकीति और 
दिद्नाग-वसुबन्ध्‌ के वीच में समय का अधिक व्यवधान होना चाहिए क्योंकि धर्मकीति 
का इवान्‌च्वांग ने उल्लेख नहीं किया जबकि इंचिंग ने किया है। दूसरी ओर धर्मकीर्ति 
कुमारिल से परिचित हैं। उन्हें सातवीं शताब्दी में रखना उचित होगा । 

घमंकीति--धर्मकीति ने न्याय सम्बन्धी सात ग्रन्थ लिखे हैं, जो कि तर्कशास्त्र के 
अध्ययन में परवर्ती बौद्धों के लिए प्रमाणभूत हैं। इनमें प्रमाणवातिक प्रधान है, शेष 
छ: की उसकी पादरूप में कल्पना की जाती है। प्रभाणवातिक के चार खंड हैं जिनमें 
स्वार्थानुमान, प्रामाण्य, प्रत्यक्ष एवं परार्थानुमान का निरूपण है। इसमें प्राय: २,००० 
संक्षिप्त इलोकों में समस्त विषय का प्रतिपादन हुआ है। इसके अतिरिक्त धर्मकीति 
के अन्य ग्रन्थों के नाम इस प्रकार हँ--प्रमाणविनिइचय जो कि प्रमाणवारतिक का संक्षेप 
है, न्यायबिन्द्र जो उसका और भी लघुकाय संक्षेप है। हेतुबिन्डु, सम्बन्धपरीक्षा, चोदना- 
प्रकरण, सन्‍्तानान्तरसिद्धि । इन ग्रन्थों में न्‍्यायबिन्दु एवं प्रमाणवातिक संस्कृत में 
उपलब्ध एवं प्रकाशित हैं। 


धर्मकीति को प्रमाणवार्तिक के प्रथम खंड पर ही अपनी व्याख्या लिखने का अवकाश 
मिला था। शेष भागों पर उन्होंने अपने शिप्य देवेन्द्रबुद्धि से व्याख्या करने के लिए कहा 
था, किन्तु उसके कार्य से उन्हें सन्‍्तोष नहीं हुआ, यह तारानाथ से ज्ञात होता है। 
प्रमाणवातिक के परिच्छेदों का क्रम विचित्र प्रतीत होता है। प्रामाण्य से प्रारम्भ 
करने के स्थान पर स्वार्थानुमान से प्रारम्भ किया गया है। पुनरच प्रत्यक्ष के अनन्तर 
अनुमान की चर्चा होने के स्थान पर अनुमान की चर्चा पहले की गयी है। इस क्रम- 
वेचित्र्य पर परवर्ती व्याख्याकारों में मतभेद उत्पन्न हुआ। प्रमाणवातिक के व्याख्या- 
कारों के दो मुख्य सम्प्रदाय हैं। एक ओर देवेन्द्र वृद्धि, शाक्यवुद्धि आदि की कृतियाँ हैँ 
जिनमें प्रमाणवार्तिक के शब्दार्थ को विशेष महत्त्व दिया गया है। दूसरी ओर धर्मोत्तर, 
आनन्दवर्धन, ज्ञानश्री आदि काइमीरक आचार्यों ने प्रमाणवार्तिक के निगूढ़ दार्शनिक 
आशय के विश्लेषण का प्रयत्न किया है। व्याख्याकारों की एक तीसरी परम्परा भी 
विदित है जिसमें बुद्ध की प्रमाणभूतता की व्यवस्था में ही प्रमाणवातिक का मर्म माना 
गया है। इस सम्प्रदाय के प्रवर्तंक प्रज्ञाकर गुप्त थे। 

धर्मकीति दिडनाग के वातिकक्ार थे। वार्तिक को उक्तानुक्तदुरुक्तचिन्ता' कहा 
गया है। धर्मकीति ने भी उद्योतकर आदि की आलोचना के निराकरण के लिए दिझ्लनाग 
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के सिद्धान्तों में परिवर्तन तथा परिवर्धन किया। उदाहरण के लिए उन्होंने दिदनागीय 
प्रत्यक्ष के लक्षण में अश्नान्त' पद का संनिवेश किया-- प्रत्यक्ष कल्पनापोढमअ्रान्तम्‌ ।! 
इस परिष्कृत लक्षण से प्रत्यक्ष का द्विचन्द्रादि दशन रूप भ्रान्तियों से विवेक करना सरल 
हो जाता है। धर्मकीति ने प्रत्यक्ष तथा अनुमान की विषय-ब्यवस्था भी की--प्रत्यक्ष 
का विषय स्वलक्षण है, अनुमान का सामान्यलक्षण। ये परिष्कार सौत्रान्तिक दृष्टि 
से किये गये प्रतीत होते हैं क्योंकि योगाचार मत से सभी प्रत्यक्ष में भ्रान्तता अनिवाये 
है। यदि अश्रान्त' का अर्थ अविसंवादक' अथवा व्यवहारसमर्थ किया जाय तो अवश्य 
धर्मकीति का लक्षण योगाचार से समंजस हो सकता है। किन्तु तो भी प्रत्यक्ष का विषय 
स्वलक्षण नहीं कहा जा सकता। कदाचित्‌ यह कहना होगा कि यद्यपि सन्तानान्तर- 
सिद्धि, प्रमाणविनिइचय तथा प्रमाणवारतिक विज्ञानवाद की दृष्टि से लिखे गये हैं, न्याय 
बिन्दु सौत्रान्तिक दृष्टि से विरचित है। 

विज्ञप्तिमात्रता के समर्थन में धर्मकीति ने नवीन युकतियाँ प्रस्तुत की हैं। बाह्य 
विषयों की सत्ता सिद्ध करने के लिए उनकी प्रतीति को ठीक हेतु नहीं माना जा सकता 
क्योंकि वह व्यभिचारी है। दूसरी ओर वाह्म विषयों की सत्ता नहीं मानी जा सकती 
क्योंकि वह विचारसह नहीं है। विपय यदि ज्ञान के अतिरिक्त है तो ज्ञान और विपय 
का सम्बन्ध दुरुपपाद हो जायगा। विषय ज्ञान का हेतु तथा आलम्बन माना जाता है। 
यदि विषय ज्ञान का हेतु है तो उससे पूर्ववर्ती होगा । ऐसी स्थिति में विषय ज्ञान का 
वर्तमान आलम्बन नहीं हो सकता है। यह कहा जा सकता है कि विपय की ज्ञान के प्रति 
हेतुता इसी में है कि वह ज्ञान में अपना आकार अपित करता है। किन्तु विषयगत 
आकार विपय से निर्गत होकर ज्ञानगत किस प्रकार हो जाएगा ? यदि कहा जाय कि 
विषय के आकार के सदुश आकार ज्ञान में उत्पन्न हो जाता है, तो भी यह बताना होगा कि 
ज्ञान के अन्तर्गत आकार की ज्ञान के वहिर्गत आकार से तुलना किस प्रकार होगी ? 
इन दो आकारों में पहला सदाविदित है, दूसरा सदा अविदित । वस्तुतः ज्ञान और उसके 
विषय का सम्बन्ध सहोपलम्भ नियम' से परिगृहीत है। ज्ञान के होने पर विपय की 
उपलब्धि होती है, ज्ञान के न होने पर विपय की उपलब्धि नहीं होती । ज्ञान और 
विषय अलग-अलग उपलब्ध न होकर सर्देव साथ ही उपलब्ध होते है। अतएव इन दोनों 
को अभिन्न मानना चाहिए। यदि ज्ञानाकार विपयाकार के तुल्य है तो विपयाकार 
पुनरुक्तिवत्‌ अनावश्यक है। यदि ज्ञानाकार विपयाकार से भिन्न है तो विपयाकार 
नित्य-अज्ञात होने से अनावश्यक है। ल- 

फलत: ज्ञानमात्र सत्य है, उसी में ज्ञाता और ज्ञेय का भेद उल्लसित होता है। 
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यह भेद एक श्रान्ति है जैसे एक चन्द्रमा के स्थान पर दो का दीखना । यह कहा जा सकता 
है कि ज्ञान और ज्ञेय को अनन्य कर देने से एक ओर ज्ञेयलोप के कारण यथार्थ तथा 
अयथार्थ ज्ञान का भेद लप्त हो जायगा, दूसरी ओर ज्ञानलोप होने से जगदान्ध्य- 
प्रसक्‍त हो जायगा। यदिल्ञान के वाहर ज्ञेय नहीं हैं तो सव ज्ञान वराबर ही सत्य अथवा 
मिथ्या हैं। यदि ज्ञेय रूप से प्रकाशमान वस्तु ज्ञान ही है तो इस वस्तु” की प्रसिद्धि कैसे 
होती है ? क्‍या ज्ञान किसी दूसरे ज्ञान का विषय होकर प्रकाश में आता है? यदि 
यह माना जाय तो अनवस्था दुनिवार है। इन शंकाओं का उत्तर यह है कि व्यावहारिक 
दृष्टि से प्रामाणिकता का अर्थ अविसंवादकता है, 'यथार्थता' नहीं। बाह्य विषयों के 
न होने पर भी व्यवहारसामर्थ्य की दृष्टि से ज्ञान में भेद देखा जा सकता है। अथवा 
यह कहा जा सकता है कि पारमार्थिक बुद्धज्ञान के लिए विज्ञप्तिमात्रता सत्य होते हुए 
भी प्रमाण-प्रमेय की व्यवस्था ढ्वेतग्रस्त व्यवहार के अधीन है। दूसरी ओर, ज्ञान को 
स्वप्रकाश मानना अनिवार्य है। अन्यथा हर प्रकार से अनवस्था प्रसक्‍त होगी। माध्य- 
मिक आदि विरोधियों के विपक्ष में धर्मकीति ने स्वसंवेदन' का प्रवल समर्थन किया है। 
यह स्मरणीय है कि धर्मकीति के विज्ञानवाद में आलयविज्ञान का स्थान नगण्य है। 

यह उल्लेखनीय है कि अनुमान के क्षेत्र में धर्मकीति ने दिडनाग के हेतु-त्ररूप्य को 
नवीन एवं परिष्कृत रूप दिया। अनुमान का आधार स्वभाव, कार्यकारणसम्बन्ध, अथवा 
अनुपलब्धि ही हो सकते हैं । इस विहलेषण ने व्याप्ति को सुनिश्चित वैज्ञानिक रूप 
प्रदान किया। 


अध्याय १२ 


बोद्ध धर्म की परिणति और हास 


सद्धमं का परिणति-काल---चौथी से सातवीं सदी तक का युग प्राचीन भारत का 
स्वर्ण-काल कहा जाता है। अनेक दृष्टियों से बौद्ध धर्म के लिए भी इसे अत्यन्त महत्त्व- 
पूर्ण मानना होगा। जैसा ऊपर देखा जा चुका है हीनयान और महायान के दर्शन का 
इस यूग में चरम उत्कर्ष हुआ और बौद्ध कला के इतिहास में भी गुप्त काल की प्रति- 
माएँ तथा अजन्ता की चित्रकारी मूर्धन्य-भूत हैं। इसी युग में सद्धर्म का पूर्वी एशिया में 
प्रचार कोरिया और जापान तक पहुँचा तथा चीन में सद्धर्म के मुख्य सम्प्रदायों ने निश्चित 
रूप प्राप्त किया। अनेक चीनी यात्रियों के विवरण इस स्वर्ण-कालीन बौद्ध संसार को 
हमारे सामने प्रत्यक्षवत्‌ उपस्थित करते हैं। चीन में सद्धर्म के प्रवेश के अनन्तर भारत में 
आने वाला पहला चीनी यात्री फाइ्येन था जो विनय की खोज में मध्य एशिया से होकर 
भारत आया तथा सामुद्रिक मार्ग से चीन छौटा। फाश्येन ने ई० ३९९ में छंग अन से 
अपनी यात्रा आरम्भ की थी और तुन छ्वंग, कराशहर, खोतन, काशगर, पुरुषपुर और 
मथुरा के मार्ग से वह छः वर्ष में मध्य देश पहुँचा जहाँ उस समय चन्द्रगुप्त विक्रमादित्य 
का शासन था। मध्यदेश में छः वर्ष व्यतीत कर फाश्येन ताम्नलिप्ति से सिहल और 
जावा होते हुए अनेक प्रावातिक दुर्घटनाओं से कथंचित्‌ उत्तीर्ण हो दो वर्ष में चीन पहुँचा । 
ई० ३९९-४१४ में सम्पन्न हुई फाइ्येन की यात्रा मध्य एशिया, उत्तरी भारत और 
सिंहल में बौद्ध धर्म की गुप्त काल के उत्कर्प के समय की स्थिति प्रकाशित करती है। 
ई० ५१८ में सूँगयुन और हछ्विशंग को उत्तरी वेइ वंश की सम्राज्ञी ने ग्रन्थ संकलन के 
लिए भारत भेजा। उन्होंने वाल्हीक और गन्धार में ये-था जाति को अधिकार में 
पाया। पुरुषपुर और नगरहार तक पहुँच कर सुँग-युन ई० ५२१ में चीन लौट आया। 
इवान-च्वांग की भारत यात्रा ई० ६२९-४५ में सम्पन्न हुई। श्वान्‌-च्वांग मध्यएशिया से 
होकर उत्तरी मार्ग के द्वारा भारत आया था तथा सम्राट्‌ हर्षवर्धन के समय में प्राय 
समस्त भारत घ॒म कर मध्य एशिया के दक्षिणी ज्ञार्ग से चीन लौट गया था। शवात- 


च्वांग विशेष रूप से योगाचार श्ञास्त्र का जिन्नासु था। उसके विवरण से भारत मे 
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बौद्ध धर्म की ह्वासोन्‍्मुखता सूचित होती है। इ-चिंग ६७१ में जलमार्ग से भारत के 
लिए प्रस्थित हुआ तथा ताम्रलिप्ति ६७३ में पहुँचा | कौशाम्बी तक उसने प्रमुख बौद्ध 
तीथों की यात्रा की तथा १० वर्ष नालन्दा में व्यतीत कर जलमार्ग से ही सुमात्रा होते 
हुए ६९५ में चीन वापस पहुँचा। इचिग का मुख्य प्रयोजन विनय की खोज थी और 
उप्षके विवरण में भी मूलसर्वास्तिवादी सम्प्रदाय के वैनयिक आचार का ही मुख्यत॒या 
निरूपण है और इस प्रसंग में उसने चीनी और भारतीय बौद्ध भिक्षुओं का आचारभेद 
भी प्रकट किया है। 

फाश्येन के विवरण से स्पष्ट है कि पाँचवीं शताव्दी के प्रारम्भ में मध्यदेश तथा 
उत्तरापथ में सद्धर्म की स्थिति सन्‍्तोषजनक थी। बौद्ध धर्म के प्राचीन केन्द्रों में 
केवल कपिल-वस्तु, श्रावस्ती, गया और वैश्ञाली में ही छास देखा जा सकता था। 
श्रावस्ती और कपिलवस्तु में इस हास का कारण स्पष्ट ही इन नगरों का हास था। 
इवानू-च्वांग के विवरण से ७वीं शताब्दी तक सद्ध्म का ह्वास स्पष्ट विदित होता है। 
उसने स्वयं इस प्रकार की आशंका अनेक वार प्रकट की है । यह स्मरणीय है कि अनित्य- 
तावादी बौद्ध धर्म पहले से ही स्वयं अपने विनाश के प्रति सशंक था। चुल्लवग्ग में 
भगवान्‌ बुद्ध ने भविष्यवाणी की है कि स्त्रियों की प्रश्नज्या के कारण सद्धमं १००० वर्षों 
के स्थान पर ५०० वर्ष ही रहेगा। अक्षयमतिनिददेश में पंचशती उन्नति की और पंच- 
शती अवनति की कही गयी हैं। करुणापुण्डरीक में सद्धम की स्थिति के १००० वर्ष के 
अनन्तर और ५०० वर्ष बताये गये हैं। चन्द्रगर्भनिर्देश में २००० वर्ष तथा वजच्छे- 
दिका की एक व्याख्या में २५००० वर्षों का उल्लेख है। अन्यत्र सद्धर्म के लिए ५००० 
वर्षों का जीवन बताया गया है । 

उत्तर परिचम में सम्भवतः हुणों के कारण सद्धर्म की पहले क्षति हुई थी। श्वानू- 
च्वांग ने गन्‍्धार और उड्डियान में बहुसंख्यक संघारामों को उजड़ा हुआ पाया । किन्तु 
कपिशा, कश्मीर और जालन्धर में अभी बौद्ध विहार और भिक्षु प्रचुर थे। वर्तमान 
उत्तर प्रदेश में बवान्‌-च्वांग ने बौद्ध धर्म की अवनति और अल्प-प्रचार निश्चित रूप से 
सूचित किया है। केवल कन्नौज, अयोध्या और वाराणसी में ही सद्धम की स्थिति का 
सुधार हुआ प्रतीत होता है। कन्नौज में यह सुधार निश्चित है और इसका कारण 


१-उदा०, बाटसे, जि० १, पु० १२० । 
२-६०--बुंदोन, जि० २, पृ० ह०३-४। 
३-वाटर्स, जि० १, पू० २०२, २२६१ 


है के 


न बौद्ध धर्म की परिणति और ह्वास डप््ल 


सम्राट्‌ हर्षवर्धन की क्र्पा मानना चाहिए। बिहार में पाटलिपुत्र और नालन्दा बौद्ध 
केन्द्र थे। बंगाल में उस समय बौद्ध धर्म का अपने प्रतिद्वन्द्ियों से अधिक प्रचार न था । 
आसाम में उसका प्रचार सर्वथा न था। कलिंग, आन्ध्र तथा चोल प्रदेश में बौद्ध धर्म 
लुप्तप्राय था । उड़, द्रविड़, कोंकण, महाराष्ट्र, मालव, वलभी और सिन्ध में सद्धम 
समुद्ध था, किन्तु मुलतान में क्षीण'। हे 

इवान-च्वांग ने सर्वाधिक प्रचार साम्मितीयों का पाया, उनके अनन्तर क्रमशः 
स्थविरों का तथा फिर सर्वास्तिवादियों का। लोकोत्तरवादी केवल बामियान में थे, 
महीशासक, काश्यपीय और धर्मंगुप्तों का श्वान्‌-च्वांग ने उड्ियान में उल्लेख किया है। 
कुछ सौत्रान्तिक ख्रुघ्न में थे, तथा कुछ महासांधिक कइमीर और धनकटक में । इवानु- 
च्वांग के अनुमान से उस समय भारत में लगभग २५०० विहारों में प्राय: १६०,००० 
भिक्ष्‌ रहे होंगे। 

इ-चिंग के अनुसार यद्यपि १८ निकायों की चर्चा प्राप्त होती है, वस्तुत: उस समय 
अविच्छिन्न परम्परा के चार ही मुख्य सम्प्रदाय थे--आर्य॑महासांधिकनिकाय, आर्य- 
स्थविरनिकाय, आर्यमूलसर्वास्तिवादनिकाय तथा आर्यसम्मितीयनिकार्या | इनमें से 
किसे महायान में तथा किसे हीनयान में गिना जाय, यह व्यवस्थित नहीं था। उत्तर 
भारत तथा दक्षिण-पूर्वी द्वीपों में वे साधारणतया हीनयानी थे, चीन में महायानी, तथा 
अन्यत्र हीनयानी कहीं महायानी। दोनों समान विनय का अनुसरण करते थे। जो 
बोधिसत्त्वों की पूजा तथा महायान-सूत्रों का पाठ करते थे, वे महायानी कहलाते थे। 
जो ऐसा नहीं करते थे, वे हीनयानी कहे जाते थे। तथाकथित महायान के दो ही प्रकार 
थे--माध्यमिक और योग । माध्यमिकों के अनुसार सामान्यतः जिसे सत्‌ कहा जाता 
है वह वस्तुत: असत्‌ है तथा प्रत्येक पदार्थ श्रम के समान निस्सार प्रतिभासमात्र है। 
योगाचार के अनुसार चित्त के अतिरिक्त और किसी पदार्थ की सत्ता नहीं है। हीनयान 
और महायान, दोनों ही आरये-देशना के अनुकूल हैं तथा निर्वाण तक ले जाते हैं । 


४-वही, जि० २, पृ० २१४, २२४। 
५-वही, जि० २, पृ० २३९, २४२, २४६॥ 
६-तकाकुसु (अनु०) ए रेकार्ड आव्‌ दि बुधिस्ट रिलिजन एज प्रेक्टिज्ड इन 


इण्डिया एण्ड दि मलाया, आकिपेलगो बाइ इ-चिग, पृु० ७। ० & 5 


७-बही, पृ० १४-१५॥ 


बट 
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आये महासांधिक निकाय के सात प्रभेद थे तथा उसका प्रचार विशेषतया मगध 
एवं पूर्वी भारत में था। कुछ महासांघिक लाट और सिन्धु में थे। सिहर में यह निकाय 
तिरस्क्ृत था, किन्तु दक्षिण पूर्वी द्वीपों में इसका हाल में ही प्रवेश हुआ था। आयें- 


- स्थविर निकाय के तीन भेद थे। दक्षिण भारत और सिंहल में इसी का प्रचार था। 


मणध और पूर्वी भारत में भी यह निकाय उपलम्य था। इसके कुछ अनुयायी लाट और 
सिन्ध में थे। उत्तर भारत में इसका प्रचार नहीं था। दक्षिण पूर्वी द्वीपों में इसका भी 
हाल में प्रवेश हुआ था। आर्यमूल-सर्वास्तिवाद-निकाय की चार शाखाएँ थीं--- 
मूलसर्वास्तिवाद, धर्मगुप्कक, महीशासक, काश्यपीय । उत्तर भारत में केवल इसी 
निकाय का प्रचार था। इसके कुछ अनुयायी लाट, सिन्ध और दक्षिण भारत में थे। 
पूर्वी भारत में अन्य सम्प्रदायों के साथ इसका भी प्रचार था। सिहल में इसका अनुगमन 
नहीं था। किन्तु दक्षिणपूर्वी द्वीपों में था। धर्मगृप्त, महीशासक और काइ्यपीय भारत 
में नहीं पाये जाते थे। किन्तु उन्हें उद्यान, कराशार और कुस्तुन में देखा जा सकता था। 
आर्य सम्मितीयों के चार प्रभेद थे। इनका सर्वाधिक प्रचार लाट और सिन्ध में था। 
उत्तर भारत और सिंहल में इनका अप्रचार था, पूर्वी भारत में औरों के साथ ये भी 
पाये जाते थे। इनके कुछ अनुयायी दक्षिण में भी थे । 

इजचिग के विवरण से सिद्ध होता है कि मगध और पूर्वी भारत (नाहल्‍न्दा से पूर्व ) 
में चारों मुख्य निकाय प्रचलित थे । इसका कारण स्पप्ट है--मगध में बौद्धों के मूल 
तीर थे तथा यही सम्प्रदाय-भेद की जन्मभूमि थी। दक्षिण भारत और सिंहल के बौद्ध 
सव स्थविरवादी थे, पश्चिम के अधिकांश सम्मितीय, तथा उत्तर के सर्वास्तिवादी । 
सुमात्रा और जावा में सर्वास्तिवाद का प्राधान्य था, चम्पा में सम्मितीयों का । पूर्वी चीन 
में धर्मगृप्तनिकाय अधान था। पदिचमी चीन में घर्मगुप्त और अंशतः महासांधिक, 
दक्षिणी चीन में सर्वास्तिवाद के सब प्रभेद । चीन में सामान्यतः महायान का प्रचार 
था, श्रीभोज में अंशतः:, उत्तरी भारत और सुमात्रा, जावा आदि में सामान्यतः 
हीनयान का, शेष भारत में दोनों यानों का । 

इन विभिन्न सम्प्रदायों में भेद के विषय क्षुद्र और सूक्ष्म थे। उदाहरण के लिए 
मूलसर्वास्तिवादी अधोवस्त्र की किनारी सीधी काटते थे, अन्य निकाय अनियत आकार 
की। मूलसर्वास्तिवादी भिक्षुओं के निवास के लिए अलूग-अलूग कमरों का विधान 


८-वही, भूमिका, पृ० २३-२४,। 
९-बही, पू० ८-१०। 
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करते थे, सम्मितीय रस्सियों की सीमाओं से शय्या-विभाजन वैध मानते थे। मूल-. * 
सर्वास्तिवादी भिक्षा को हाथ में सीधा ग्रहण करते थे, महासांधिक उसके ग्रहण के लिए 
भूमि में स्थान-निर्देश-करते थे” | सर्वास्तिवादी निवसन के सिरे को दोनों पाइवों में 
कायवन्धन के ऊपर खींच कर अवलम्बित कर देते थे। महासांधिक दाहिने सिरे को 
बाई-ओर कस कर दबा देते थे, जैसा स्त्रियों में प्रचलित था। स्थविर और सम्मितीय 
भी ऐसा करते थे, किन्तु वे निवसन के सिरे को बाहर की ओर लटकने देते थे।। 


बौद्ध तनत्र 
तान्त्रिक धर्मं और लक्षण-- तन्त्र' शब्द के अनेक अर्थ होते हुए भी उसका प्रकृत 
अर्थ शास्त्र के भेद-विशेष में रूढ़ है। शैव, शाक्‍्त, बौद्ध आदि विविध प्रस्थानों में 
यह तन्‍त्राख्य शास्त्र-मेद लक्षित होता है। तन्त्र के ये अनेक प्रकार ऐतिहासिक 
दृष्टि से परस्पर निरपेक्ष नहीं हैं तथा सर्वत्र कुछ समान लक्षण अनुगत हैं। ज्ञान और 
कर्म का समुच्चय, शक्ति की उपासना, प्रतीक-प्राचुयं, गोपनीयता, अलौकिक सिद्धि 
चमत्कार, गुरु का महत्त्व, मुद्रा-मण्डल-यन्त्र-मन्त्र आदि का प्रयोग, सांसारिक भोगों 
का अतिरस्कार एवं उनका आध्यात्मिक उपयोग आदि प्रायः सभी तन्त्रों में न्‍्यूनाधिक- 
तया उपलब्ध होते हैं। सभी सम्प्रदायों में मुक्ति अभीष्ट है तथा सभी में अज्ञान, 
“कर्म एवं वासना मुक्ति के प्रतिबन्ध माने जाते हैं। इन प्रतिवन्धों के निराकरण के लिए 
द्वैतवादी दर्शनों में ज्ञानपुवेक कर्म अथवा किसी न किसी प्रकार की उपासना अपरिहार्य 
है। अद्वैतवादी दर्शनों में भी अधिकारभेद से उपासना आवश्यक हो जाती है। कर्म 
“कब वासना के प्रबल होने पर तत्त्वोपदेश मात्र से अपरोक्ष ज्ञान की स्फूर्ति नहीं 
होती । ऐसी स्थिति में उपासना के द्वारा चित्तशुद्धि का ही मार्ग सुगम है। 
ज्ञान वस्तु-परतन्त्र होता है, उपासना क॒तुं-परतन्त्र" । उपासना, भावना, ध्यान, 


५ ०-चबही, पु० ६-७ | 
११-वही, पृ० ६६-६७ । 
१२-पञ्चदशी, ९.७४ “वस्तुतन्त्रों भवेदबौघः कतृतन्त्रमुपासनम्‌ ।” 


१३-कहीं ध्यान के दो भेद बताये गये हँ--भावना एवं प्रणिघान । इनमें प्रणिघान 
का विषय वास्तविक होता है, भावना का वास्तविक अथवा कल्पित । द्र०-- 
नोलकण्ठ, महाभारत, श्ञान्तिपर्व, १९५-१५--ड्रिविध ध्यान भावना प्रणि- "४ ८: 
घानं च। तन्ना्य सिद्ध कल्पितं वा विषयर्मधिक्ृत्य प्रवतेते न वस्तुतत्ततमवद्य- 
मपेक्षते । प्रणिधानं वस्तुतत्त्वविषुयम्‌ ।* 


क्र शा 
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सभी मूलतः एकार्यक हैं तथा मानसिक क्रिया-विशेष को द्योतित करते हैं। उपासना 
का स्वरूप ग्रत्ययावृत्ति' (प्रत्यय या प्रतीति का दुहराना) बताया गया है, अर्थात्‌ 
उपास्यविषयक प्रतीति का आवर्तन ही उपासना है। साध्य का चिन्तन ही समस्त 
आध्यात्मिक साधना का रहस्य है। अद्वेत पक्ष में साध्य के अन्ततः निरुषपाधिक एवं 
अचिन्त्य होते के कारण चितन का उपरम ही साधना का अन्तिम रूप है **। किन्तु-इस 
निर्विकल्पावस्था की प्राप्ति के लिए सोपाधिक लक्ष्य की भावना तथा सविकल्पावस्था 
सोपान के रूप में ग्राह्म है। अनिर्वाच्य एवं अद्वय परमार्थ का साधना अथवा संसार 
से सम्बन्ध उपाधि के द्वारा ही कल्पित किया जा सकता है। 

उपाधि वस्तुत: शक्ति से अभिन्न है। फलत: शक्ति की उपासना ही समस्त 
तान्त्रिक साधना का मर्म है। शक्ति का मूल व्यापार अद्गैत से ढैत का अवभासन तथा 
हैत का पुनः अद्वेत में निवर्तन है। हतावभासन में सृष्टि, स्थिति एवं लय संगृहीत हैं । 
यह प्रवृत्ति का व्यापार अविद्यामूछकक तथा कालक्रमानुगत है । यही वन्धन एवं 
नियति का क्षेत्र है। निवृत्ति विद्यामूलक तथा स्वरूपतः अक्रमिक है तथापि उसमें 
एक' औपाधिक क्रमिकता देखी जा सकती है। दृयकरण अथवा अद्वयकरण व्यापार के 
कारण शक्ति सदा ही द्वेतावभासिनी है यद्यपि इसका निवृत्ति अथवा परमार्थ का 
समर्थक रूप वियलद्द्वैत रूप है। शक्ति सम्बन्ध से अढ्वय परमार्थ में भी एक प्रकार का 
अद्वेत-देत' अवभासित होता है। इसी कारण उसे युगनद्ध अथवा “यब्‌-युम्‌' रूप में 
कल्पित किया जाता है। शक्ति की मूल अभिव्यक्ति भी दो आकारों में होती है-- 
ग्राह्म एवं ग्राहक, अथवा रूप एवं नाम”। नाम को तीन अरूप स्कनन्‍्धों में, अथवा 
चित्तचैत्त में, अथवा चित्त और वाक्‌ में विभकक्‍त किया जा सकता है।। नाम-रूप 


१४-तु ०--पञ्चदती, ९.१५ । े$ 

१५-तु०---शंकर, गीताभाष्य गीता २.५४ पर “सर्वत्रेव ह्यध्यात्मश्ास्त्रे कृतार्थ- 
लक्षपाणि यानि तान्येब साधनान्युपदिद्यन्ते ।” 

१६-बही, ६.२५ पर, “न किड्चिदपि चिन्तयेदेष योगस्य परसो विधिः ।” 

१७-१०--तुरूसीदास, रामचरित मानस, “नाम रूप दुई ईस उपाधी । अकथ 
अनादि सुसामुझि साथी ।” ॥ 

: १८-प्राह्मग्राहक का भेद योगाचार में सुविदित है, नाम-रूप का उपनिषदों में 
तथा भ्राचीनतम बौद्ध आगमों में, पाँच स्कन्‍्घों का बौद्ध दशेन में, सामान्यतः 
चित्त-चेत्त का अभिषम में, काय-वाक्‌ू-चित्त का प्राचीन ब्राह्मण ग्रन्थों में तथा 
बौद्ध तन्‍्त्रों में । 
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के अवलम्बन से ही युगनद्धां विषयक उपासना सम्पन्न होती है। मन्त्र, यन्त्र, मण्डल, 
मूर्ति आदि साधनोपयोगी विशुद्ध नाम-रूप के ही भेद हैं। 

मनुष्य के बन्धस का कारण अविद्याशक्ति की अनादि परम्परा है। उसकी मुक्ति 
के लिए भी विद्या की परम्परा माननी होगी। वासनासुप्त संसारी के प्रबोधन के लिए 
गुरु की कृपा आवश्यक है। अन्ततोगत्वा गरुरुशक्ति को सोपाधिक अथवा पर्याय- 
परमार्थ' से अभिन्न मानना चाहिए। यह परमार्थसत्ता ही परम गुरु अथवा आदि गुरु 
है जिनमें ज्ञान एवं कृपा की समरस स्थिति है। अतएवं इन्हें शक्ति-सनाथ 
अथवा युगनद्ध रूप में कल्पित किया जाता है। तन्त्रशास्त्र के आदिप्रवर्तक भी 
ये ही हैं। 

मन्त्र आदि साधनों को गुरु-कृपा का ही मूर्त रूप समझना चाहिए। इस क्ृपा 
अथवा शक्तिपात' के व्यक्तिविशेष की ओर समुदिष्ट होने के कारण ही मन्त्र आदि 
गोपनीय है। गुरुशक्ति से प्रकट होने के कारण ही इन साधनों की महिमा अचिन्त्य है 
तथा यथेष्ट ऋद्धि-सिद्धि देने वाली है। प्रकारान्तर से यह भी कहा जा सकता है कि मन्त्र 
आदि तान्त्रिक साधनों में विशुद्ध चित्त की स्वाभाविक शक्ति उनन्‍मीलित होती है। 
इन साधनों को विफलता अथवा अपप्रयोग से बचाने के लिए गोपनीयता आवश्यक है। 
गोपनीयता के लिए तथा पारिभाषिकता के लिए तन्‍्त्रों की अभिव्यक्ति में प्रतीक-प्राचुर्य 
देखा जा सकता है। उपासना के सौन्दर्य के लिए भी प्रतीकों का उपयोग होता है। 
इनमें अह्ययीभाव के सुख को घोषित करने के लिए श्यृंगार के प्रतीकों का प्रयोग 
तान्त्रिक उपासना एवं अभिव्यक्ति की बहुचचित विशेषता है। संसार को परमार्थ 
से अभिन्न अथवा उसकी सीमित अभिव्यक्ति मान लेने पर संसार का सर्वथा 
तिरस्कार अपार्थक अथवा अयुक्त सिद्ध हो जाता है। 


बेदों से पूर्व और वेदिक मूल--मनुप्य का प्राचीनतम धर्म न्यूनाधिक रूप में 
तान्त्रिक' ही था। प्रागतिहासिक काल में तथा नाना प्राचीन सम्यताओं में शक्ति की 
उपासना विविध रूपों में प्रचलित थी । सिन्धु-सम्यता में मातृ-शक्ति का और सम्भवतः 
कुमारी-शक्ति का पूजन विदित था। वैदिक साहित्य में अनेकत्र तान्त्रिक धर्म के संकेत 
मिलते हैं जिन्हें परवर्ती आगम-साहित्य में अंगीकृत, विस्तृत तथा रूपान्तरित किया 
गया | ऋक्‌-संहिता में अगस्त्य और लोपामुद्रा का संवाद उदाहाय॑ है । यद्यपि यह्ट 
प्रतीत होता है कि वैदिक ऋचाएँ परवर्ती अर्थ में मन्त्र न होकर बहुधा स्तुतियाँ ही 
थीं, तथापि उनकी मन्‍्त्रात्मकता का सर्वथा अथवा सर्वदा निषेध नहीं किया जा 
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६० बौद्ध घर्मं के विकास का इतिहास 


के ऋषि अपने काव्य को निश्चिय से वाक और चित्त का योग मानते 
थे”। परवर्ती आवर्तवात्मक जप वैदिक काल में विदित होने का पर्याप्त प्रमाण नहीं 
मिलता, किन्तु गीता एवं मनुस्मृति के समय” तक इस प्रकार का जप सुप्रचलित हो गया 
था | ब्राह्मणों एवं आरण्यकों की चितियों (+- विद्याओं ) एवं उपनिवदों की विद्याओं' 
में'प्रतीकात्मक उपासना का प्रचुर विकास देखा जाता है।' चित्तियों का पञ्च-पशु- 
वध प्रकारान्तर से परवर्ती तन्‍्त्रों में स्थान पाता है ॥ वैदिक अग्नि और सोम का आगमों 
में व्याख्यान्तरपर्वक उपयोग मिलता है। पञ्चारिन-विद्या के योषा वा अग्निर्मोतमा 
इत्यादि का तान्त्रिक संकेत स्पप्ट है । कृष्ण देवकीपुत्र को दिये हुए और आंगिरस के 
उपदेश में कर्म की नवीन व्याख्या है जिसके अनुसार सभी सांसारिक कर्म परमार्थोपयोगी 
हो जाते हैं *। गीता में इस दृष्टि का विस्तार पाया जाता है। बुहृदारण्यक में अद्वेता- 
नन्‍द की तुलना रति की विगलित वेद्यान्तरता' से की गयी है।** इवेताश्वतर में 
मायां तु प्रकृति विद्यान्मायिनं तु महेश्वरम' कह कर अद्गैत के अभ्यन्तर शक्ति का 


सकता 


१९-वेदिक सन्‍्त्रों में लोौकिक भाषा के हारा लौकिक अर्थों का अभिधान किया 
गया है। उनमें वाक्‌ अर्थ का अनुघावन करती है, न कि अर्थ वाक्‌ का। 
प्रसिद्ध सावित्री-मन्त्र भी प्रारम्भ में वाक-स्फात के लिए प्रार्थतामान्र प्रतीत 
होता है। इस प्रकार की प्रार्थनाओं का कालान्तर में सन्त्ररूप से प्रयोग 
अन्यत्र भी विदित है, यथा कुरान की आयतों का । परवर्ती ्रहयाग' में वेदिक 
सन्त्रों पर इस प्रकार की सान्त्रिकता का आरोप तुलनीय है। “चत्वारिवाक्‌ 
परिमिता पदानि**“” आदि की रहस्यात्मक व्याख्या प्रामाणिक नहों है। 
यह स्मरणीय है कि सीमांसकों को मन्त्र और अर्थवाद का भेद प्रतिपादित करना 
पड़ा था। मीमांसकों का मन्त्रवाद भी तान्त्रिक मन्त्रवाद के सदृझ्ञ नहीं है । 
२०-इस प्रसंग में 'घो शब्द का वेदिक प्रयोग विचारणीय है । 
२१-मनुस्मृति, २.७४-८७ । 
२२-शतपथ ब्राह्मण और तेत्तिरीय आरण्यक विशेष रूप से द्रष्टव्य हें ॥ उपनिषदों 
की 'विद्याएँ' सुविद्धित हें । 
२३-यही 'पज्चमुण्डी आसन का मूल प्रतीत होता है। 
->४-बु० ६.२.१३ तु०--बही, ६-४.२-५ तु०--छा० २५१३ 
२५-छा० ३-१६-१७ विदेषतः ६.१७.१-५ 
२६-बु० ४.३.२१॥ 
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हैं बौद्ध घर्मं को परिणत्ति और हास #६१ 


स्थान सुरक्षित कर दिया है*। 'नाद' और ज्योति' के उल्लेख भी उपनिषदों में प्राप्त » 
होते हैँ“ । नाडीविज्ञान का आरम्भ तथा पिण्ड में ब्रह्माण्ड का सिद्धान्त भी आलक्षित 
होता है।।. हि 
प्रचलित धर्म में निचले तन्त्र के अनेक तत्त्व विद्यमान थे। नाग, गन्धवे, यक्ष, 
अप्सरा, पुष्कर, वृक्ष आदि की पूजा में मन्त्र, वलि, जादू-टोना आदि विदित थे। "यक्ष, 
नाग आदि से बचने के लिए रक्षा प्राचीन बौद्ध साहित्य में भी मिलती हैं *। यक्ष- 
पूजा में प्रतिमाओं का उपयोग भी होता था। गन्धर्व और अप्सराओं का काम-शक्ति 
से सम्बन्ध निश्चित था। | 
मूल देदना और तंत्र--प्राचीन बौद्ध धर्म में तान्त्रिक उपासना का स्थान नहीं था। 
यह नहीं कहा जा सकता कि शाक्यमुनि ने सपत्नीक किसी प्रकार का साधन किया था । 
पीछे भी उनके उपदेश में काय अथवा वाक का तान्त्रिक अर्थ में साधन निर्दिष्ट नहीं होता । 
मन्त्र, जप अथवा प्रतिमा का भी उन्होंने उल्लेख नहीं किया और न किसी प्रकार के 
बहिर्याग या देवोपासना का। प्राण एवं चित्त का साधन अवश्य उनके उपदेशों में मिलता 
है, किन्तु प्राण-साधन का मन्त्र, मुद्रा, अथवा नाडियों से सम्बन्ध प्रकट नहीं होता । 
चित्त-साधन के लिए उपदिष्ट ध्यान भी मुख्यतया प्रणिधान रूप है। प्रारम्भिक सद्धर्म 
में स्मृति और ध्यान का उपदेश वितक और विकल्प के क्षय के लिए है, तथा ज्ञान का 
प्रयोजन वासनाक्षय एवं शान्ति है। उसमें कायिक अमरता अथवा सिद्धि का स्थान 
नहीं था। अतएव परवर्ती बौद्ध तान्त्रिकों का यह अभिमत कि धान्यकटक में स्वयं 
तथागत के द्वारा एक तीसरा ध्म-चक्र-प्रवतेन वद्धमान के लिए हुआ था, मान्य नहीं 
है। तथापि धान्यकटक का इस प्रसंग में उल्लेख निस्सार नहीं है । 


२७-श्वेताइवतर, ४.१०, वहीं, १.४-५ मानो किसी तन्‍त्रशास्त्र से उद्धृत हो । 
वहों, २-१२ में सिद्ध देह' आरूपित है। 

२८-ब्वेताइवतर, २.११, ब॒० २.३.६॥ 

२९-नाडियों पर, छा० ६.८.६; बु० २-१.१९; पिण्ड में ब्रह्माण्ड--छा० ८.१॥ 

३०-उदाहरणार्थ, दोघ का आरानाटिय सुत्त | पालि में इन्हें 'परित्ता” कहते हें; 
तु०--मिलिन्द, पृ० १५३॥। 

३१-यक्षों पर दे० कुमारस्वामी, यक्षज्ञ ॥ क्यो 

३२-सेकोहेश टीका, पृ० ३-४; तृतीयधर्मब्बक्रप्रवतेन की एक अन्य परम्परा-- 
बुदोन, जि० २, पृ० ५१-५२। 
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है बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


'धारणी-युग'-ई० पु० पहली से ई० चौथी सदी तक--महासांघिक सम्प्रदाय में 
ही तान्त्रिक बौद्ध धर्म का प्रथम उन्‍्मेष मानना चाहिए। उनके आविष्कृत लक्षणों के 
अनुसार तथागत की रूपकाय एक प्रकार की सिद्ध देह है। अनाख्रव रूप' की कल्पना कर 
उन्होंने रूप' को परमार्थ-साधन का उपयोगी बना दिया। नाम अथवा मन्त्र के विषय 
में उनकी प्रगति इससे सूचित होती है कि उन्होंने अपने आगमों में एक नवीन 'धारणी- 
पिटक' जोड़ दिया । महासांधिकों की ही आन्ध्रक और वैतुल्यक नाम की शाखाओं 
में आभिप्रायिक मिथुन-चर्या को अध्यात्मोपयोगी घोषित किया गया | वैतुल्यक मत 
का कथावत्थु में उल्लेख होने के कारण उसे ई० पु० प्रथम शती तक निष्पन्न मानना 
चाहिए। प्राय: इसी समय बौद्ध धर्म में प्रतिमाओं का उपयोग तथा महायान का उदय 
हुआ। 

महायान का वज्भयान से निकट सम्बन्ध है। एक ओर महायान में अनेक तान्त्रिक 
तत्त्व हैं, दूसरी ओर महायान के ही दार्शनिक सिद्धान्त वज्रयान में संगृहीत एवं रूपान्त- 
रित हूँ। महायान सूत्रों में बुद्ध और बोधिसत्त्व अलौकिक और चमत्कारी गुरुओं के 
रूप में प्रकाशित किये गये हैं। बोधिसत्त्व चर्या के प्रारम्भ में बुद्ध और बोधिसत्त्वों' 
की मानस पूजा (>-अनुत्तर पूजा) का विधान है। कारुणिक बोधिसत्त्व के लिए निरे 
संसारत्यागी भिक्षु की चर्या अपर्याप्त है। उपाय के रूप में वह विविध लौकिक जीवन 
में भाग-ग्रहण कर सकता है, यहाँ तक कि वह करुणा से ब्रह्मचर्य का खण्डन भी कर 
सकता है (दे०, ऊपर) । बोधिसत्त्व नाना ऋद्धि-सिद्धि प्राप्त करता है तथा अन्ततः 
दक्षमभूमि में उसे धारणीमुख की स्फूरति होती है। महायानसूत्रों में धारणियों का 
महत्त्वपूर्ण स्थान था तथा धारणियों को मन्त्र विशेष ही मानना चाहिए*। धारणियों 


३३-दे०--ऊपर | 

३४-डिबेट्स कमेन्टरी, पृ० २४३ । 

३५-दे०--ऊपर । 

३६-शअज्ञा-पारसिता-हृदय-सुत्र में प्रज्ञापारमिता को ही घारणी बना दिया गया 
है। प्रज्ञापारमिता हृदय-सूत्र तथा उष्णीष-विजय-घारणो जापान के होरि- 
युजी विहार में ७वों शतों के प्रारम्भ से ताल-प्रों में चिर रक्षित रहों। 


- - अपरिभितायु:सुत्र घारणी की ही प्रशस्ति है। शिक्षासमुच्चय में रत्नोल्का- 


घारणी का उल्लेख है। सद्धमंथुण्डरीक के परवर्तो भाग में घारणी ने स्थान 
पाया है। चोन सें श्रीमित्र ने ई० ३०७-४२ में महासायूरी आदि अनेक धार- 
श 
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के बोद्ध धर्म की परिणति और ह्ास ड्दू३ 


के मन्‍्त्रात्मक विकास में कारण्डव्यूह तथा अवलोकितेश्वर की महिमा को विशेष महत्त्व 
शाली कहा गया है*। चैत्य, प्रतिमा, पुस्तक आदि का पूजन महायान में सुविदित था ! 
माध्यमिकों का विशुद्ध विचारमार्ग ही महायान को सर्वथा तान्त्रिक साधन बनने से 
पथक्‌ रखता है। किन्तु मैत्रेय्ध और असंग का योगाचार-दर्शन विविध क्रिया और 
चर्या का अंगीकार करता है तथा उसका परावृत्ति' का सिद्धान्त तान्त्रिक साधन& की 
भूमिका के रूप में रखा जा सकता है। 

महायान और वजयान--अद्वयवज्ध के अनुसार तीन ही यान है, श्रावकयान, 
प्रत्येकयान, तथा महायान । चार स्थितियाँ हैं--वैभाषिक, सौत्रान्तिक, योगाचार 
और माध्यमिक | इनमें श्रावक और प्रत्येकयान की व्याख्या वैभाषिक स्थिति से होती 
है। महायान द्विविध हैं--पारमितानय और मन्‍्त्रनय | पारमसितानय की व्याख्या 
सौत्रान्तिक, योगाचार और माध्यमिक स्थितियों से होती है, मन्त्रनय की व्याख्या योगा- 
चार और माध्यमिकस्थिति से ।* । मन्त्रनय अत्यन्त गंभीर है और उसमें केवल तीक्ष्णे- 
न्द्रिय पुरुषों का ही अधिकार है। महासांधिकों के विद्याधरपिटक' अथवा धारणीपिटक' 
में पूर्वावभासित माहायानिक मन्त्रनय को ही तान्त्रिक बौद्ध धर्म की निश्चित अवतारणा 
मानना चाहिए। 


णियों का अनुवाद किया। घारणियों के अनेक संग्रह प्राप्त होते हैँ । नेपाल 
में पञ्चरक्षा विशेष प्रचलित है। ये पाँच इस प्रकार हँ--महाप्रतिसरा, 
महासहस्रप्रमदिनी, महामायूरी, महाशीतवती, महासन्त्रानुसारिणी; घारणियों 
का उद्गम द्विविध प्रतीत होता है--एक ओर प्रचलित जादु-टोना, दूसरी 
ओर प्रज्ञापारमिता, बुद्ध और बोधिसत्त्वों के नाम-स्मरण की सहिसा । 
३७-नलिनाक्ष दत्त, दि एज आँब्‌ इम्पीरियल कन्नौज में, पृु० २६१॥ 
३८-साधनसाला के अनुसार आर्यनागार्जुन ने 'एक-जटा' का साधन भोट देश में 
. उद्धृत किया था । ये नागार्जुन कदाचित्‌ प्रसिद्ध माध्यमिक आचार्य से भिन्न थे । 
३९-तित्र त्रीणि यप्तानि श्रावकयान प्रत्येकयानं सहायानं वेति । स्थितयदचतस्त्रः 
वेभाषिक-सौत्रान्तिक-योगाचार-साध्यसिकभे देन । _तत्र वेभाषिकस्थित्या श्रावक- 
यान प्रत्येकयान च व्याख्यायते । महायानं च द्विविधं पारसितानयो सन्‍्त्रनयहचेति ॥ 
तत्रपारमितानयः सौत्रान्तिकयोगाचारमाध्यमिकस्थित्या व्यास्यायते । सन्‍्त्रनयस्तु 


रेट आम 
योगाचारमसाध्यमिकस्थित्या व्याख्यायते ॥” (अद्दयवच्ञ, तत्त्वरत्नावली, उद्धृत 


भट्टाचार्य, इण्डियन बुधिस्ट आइकोनोग्रफी, १९२४, भूमिका, पृ० १२) १ 


ा> 


है बोद्ध घर्मं के: विकास का इतिहास ऐ 


बौद़ों के प्राचीनतम उपलब्ध तन्‍त्र मज्जुश्रीमूलकल्प तथा गुह्मसमाज हैं। मज्जु- 
श्रीमूलकल्प को महावैपुल्य-महायान-सूत्र कहा गया है। इसका चीनी अनुवाद ई० 
९८० और १००० के बीच सम्पन्न हुआ था। तिब्वती अनुवाद ११ वीं शताब्दी में हुआ 
था। चीनी अनुवाद में केवल २८ अध्याय हैं, वर्तमान मञ्जुश्रीमूलकल्प में ५५ हैं। 
मज्ण्जुश्री ० और गुह्मयसमाज की तुलना के आधार पर मज्जुश्री ० को प्राचीनतर ठहराग्रा 
गया है” । पञ्च-ध्यानी-बुद्धों से मझ्जुश्री ० का उतना परिचय नहीं है जितना गुह्यसमाज 
का। दीनार का उल्लेख भी मज्जुश्नीमूलकल्प में २७ वें अध्याय के अनन्तर है। भट्टा- 
चार्य महोदय ने असंग को गुह्यसमाज का रचयिता बताया है”। इसके समर्थन में कोई 
निदिचत प्रमाण नहीं है। दूसरी ओर असंग का तन्‍्त्र से सम्बन्ध अवश्य है। साधन- 
माला में आचार्य असंग को प्रज्ञापारमिता-साधन का कर्ता कहा गया है । इन असंग 
को असंगान्तर कल्पित करना युक्तिहीन है । महायानसूत्रालंकार में लिखा है मैथुन 
की परावृत्ति होने पर वुद्धों के सुख-विहार में तथा स्त्रियों के असंक्लेश-दर्शन में परम 
विभुत्व प्राप्त होता है---मैथुनस्य परावृत्तौ विभुत्वं लम्यते परम्‌। बुद्धसौख्यविहारे 
च दारासंक्लेश-दर्शने ॥ (पृ० ४१) । यहाँ परावृत्ति का अर्थ मनोवृत्ति का परिवर्तन 
करना चाहिए क्योंकि इस प्रसंग के प्रारम्भ में ही उन्होंने लिखा है---अवशिष्टै: इलोकै: 
मनोवृत्तिभेदेन विभुत्वभेदं दर्शयति ॥” (वहीं) | इन्द्रिय, मन, विकल्प आदि परावृत्ति 
के समान मैथुन की परावृत्ति में भी उसके मलिन पक्ष' का त्याग या व्यावृत्ति, किन्तु 
विशुद्ध पक्ष की अनुवृत्ति अभिप्रेत है। पाँच इन्द्रियों की परावृत्ति होने पर पाँचों इन्द्रियों 
की सब विषयों में वृत्ति हो जाती है। मन की परावृत्ति होने पर निविकल्प ज्ञान की प्राप्ति 
होती है। विषय और उनकी उपलब्धि की परावृत्ति होने पर यथेष्ट भोगसन्दर्शन प्राप्त 
होता है। विकल्प की परावृत्ति होने पर ज्ञान और कर्म सदा अव्याहत रहते हैं। प्रतिष्ठा 
की परावृत्ति होने पर अप्रतिष्ठित-निर्वाण की प्राप्ति होती है। इसी प्रकार मैथुन की 
परावृत्ति होने पर बुद्धोचित सुख-विहार तथा स्त्रियों का अक्लिष्ट दर्शन प्राप्त होता है। 
आकाञ-संज्ञा की व्यावृत्ति के द्वारा यथेष्ट -गमन का लाभ होता है। विविध मनोवृत्ति 
भेद से विविध विभुत्व की प्राप्ति होती है। अ्थंतः परावृत्ति एक प्रकार की संकोच- 


४०-विनयतोष भट्टाचार्य, (सं०) गुह्मसभाज, भूमिका, पु० ३५ प्र०॥ 
_<१-वहों, पृ० ३४। 

४२--साथनमाहझा, साधन संख्या, १५९, पृ० ३२१॥ 

४३-तु०--विन्टरनित्स, पूृ० उ०, जि० २, पु० ३९२१ 


श 
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न 
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हि बोद्ध घर्में को परिणति और हास डक 


निवृत्ति एवं विमलीकरण है। परावृत्ति की धारणा को, विज्येषतः मैथुनपरावृत्ति को 
तान्त्रिक दृष्टि से पृथक्‌ नहीं किया जा सकता । 

असंग के अभिधर्मसमुच्चय में अभिसन्धिविनिश्चर्या का उल्लेख किया गया है।** 
इसके अर्थ है---कथित अर्थ से भिन्न अभिप्राय, निगूढ़ अभिसन्धि का विपरीत प्रकार से 
प्रकाशन । इस वागूविधि का उदाहरण देते हुए असंग का कहना है--सूृत्र में कहा है, 
बोधिसत्त्व महासत्त्व पाँच धर्मों से युक्त होकर ब्रह्मचारी होता है, परम विशुद्ध ब्रह्मचर्य 
से युक्त होता है। कौन पाँच ? मैथुन के अतिरिक्त मैथुन से निस्सरण नहीं ढूंढ़ता, 
मैथुनत्याग की ओर उपेक्षक होता है, उत्पन्न मैथुनराग को अधिवासित करता है, मैथुन- 
विरोधी धर्म से त्रस्त होता है। अभीक्ष्ण मैथुन-समापन्न होता है यहाँ परववर्ती 
तान्त्रिकों एवं सिद्धों की सन्ध्याभाषा' का स्पष्ट उल्लेख है। 

वज्यान की गुह्य-परम्परा ई० तीसरी से छठी शती तक--गुह्य समाज की 
प्राचीनता एवं आद्यता इससे स्पष्ट है कि उसमें बोधिसत्त्वों को तथागत के द्वारा वहाँ 
प्रतिपादित नवीन एवं अद्भुत सिद्धान्तों से सन्त्रस्त बताया गया है । तथा पारिभाषिक 
शब्दों को समझाने का प्रयत्न भी किया गया है। तारानाथ के अनुसार ३०० वर्ष तक 
तन्त्र की परम्परा गुप्त रही, उसके अनन्तर उसका प्रकाश हुआ तथा धर्मकीति के पश्चात्‌ 
विशेषत: पालयुग में, उसकी प्रचुर वृद्धि हुई । गुह्यसमाज की तान्त्रिक परम्परा का 
उद्भव कदाचित्‌ तीसरी शताब्दी में हुआ तथा छठी तक उसका गुप्त प्रचार हुआ। ७वीं 
शताब्दी से गुह्मयसमाज की अत्यन्त प्रसिद्धि हुई तथा उस पर बहुसंख्यक आचायों और 
सिद्धों ने व्याख्याएं लिखीं । 

महायान में संक्षेपत्तः पाँच स्कन्ध ही संवृतिसत्य हैं तथा परमार्थसत्य को शून्यता, 
प्रज्ञा, अथवा बोधि कहा गया है। बुद्ध के तीन अथवा चार काय बताये गये हैं । 


४ड४-असंग, सूत्रालंकार, पु० ४१-४२, द्र०--बागचो, स्टडीज इस दि तनसत्रज्ञ, 
पु० ८७-९२ ॥ 

४५-अभिषरंसमुच्चय (सं० प्रधान), पृ० १०६-७ । 

४६-गुह्मासमाज, पृ० २१॥ 

४७-तारानाथ (अनु० शीफनर), पृ० २०१॥ 

४८-द्र ०--गुहासमाज के व्याख्याताओं की विस्तृत सूची, भट्टाचार्य (सं०), गुह्य- 


समाज (भूमिका), पृ० ३०-३२॥ शक 
४९-तोन काय--घर्मकाय, सम्भोग, एवं निर्माणकाय, अथवा स्वाभाविककाय 

मिलाकर चार । 

३० | ५ न 
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*४६६ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास है 


शून्यता-करुणा-गर्भ वोधिचित्त के उत्पादन के द्वारा तथा क्रमिक अभिसम्बोधि के मागे 
से अन्त में धर्मकाय का अभिसमय अथवा शून्यता का परम साक्षात्कार होता है। मायिक 
द्वैत से अद्वेत तक के इस विकास का विवरण मैत्रेयताथ के अभिसमयालंकार में 
स्पष्ट है। प्रकारान्तर से महायान में बुद्ध को ही परमार्थ कहा जा सकता है। बुद्ध में 
प्रजा एवं करुणा का सामरस्य है। संसार के उद्धारक हेतु होने के कारण करुषा ही 
उपाय' है। वज्रयान में प्रज्ञोपाय” की इस युगनद्ध सत्ता को ही परम तत्त्व माना 
गया है। अभेद्य एवं विशुद्ध होने के कारण प्रज्ञा को 'वज्र' (हीरा )कहा जाता है तथा 
उपाय या करुणा को पद्म'। मिथुन-कल्पना में वज् पुरुषतत्त्व है पद्म स्त्रीतत्त्व। स्वाभा- 
विक काय, धर्मकाय, सम्भोगकाय एवं निर्माणकाय के स्थान पर काय-वाक्‌-चित्त-वजञ्र 
की कल्पना की गयी है तथा बुद्ध भगवान्‌ को कायवाक्‌-चित्त-वजद्नधर अथवा काय- 
वाक्‌-चित्त-वज्बमाधिपति कहा गया है। केवल वज्यधर अथवा वज्सत्त्व का भी प्रयोग 
मिलता है। इन्हीं वज्रधर से पाँच ध्यानी बुद्ध' निःसृत होते हैं जो कि पाँच स्कन्धों के 
अधिष्ठाता हैं। ये ध्यानी बुद्ध! सदैव ध्यानी तथा सदैव बुद्ध रहे तथा रहते हैं। बुद्ध 
भगवान्‌ को धर्म चक्र-प्रवतेन, वरद, समाधि, भय एवं अभूमिस्पर्श मुद्राओं में प्रदर्शित 
किया जाता था। मुद्रा द्वारा विशेषित इन्हीं बुद्धों से ध्यानी बुद्धों की कल्पना उदगत 
प्रतीत होती है। वेरोचन, रत्नसम्भव, अमिताभ, अमोघसिद्धि, एवं अक्षोम्य नाम के 
इन ध्यानी बुद्धों का सम्बन्ध क्रमश: उपर्युक्त मुद्राओं से तथा रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार, 
एवं विज्ञान स्कन्धों से है /। प्रत्येक ध्यानी बुद्ध अपनी 'शक्ति' से सहचरित है तथा 
इन सिथुनों के साथ बोधिसत्त्व भी सम्बद्ध हैं । इस प्रकार पांच कुल” कल्पनीय हैं। इन्हीं 
की क्रमबद्ध स्थापना से तथागत-मण्डल निष्पन्न होता है तथा उसके विवरण से गुह्य- 
समाज का प्रारम्भ होता है। तन्‍्त्रों में 'मण्डल' अथवा चक्र' एक प्रकार का मानचित्र 
कहा जा सकता है जिसमें देवता उनकी शक्तियाँ, तथा वर्ण आदि के क्रमिक एवं विशिष्ट 
आकार में विन्यास के द्वारा तत्त्वसमष्टि का निरूपण होता हैं'*। मण्डल एवं उसके 


५०-तु०-- पजञ्चबुद्धस्वभावत्वात्‌ पठचस्कन्धा जिनाः: समता: । 
घातवो लोचनाञास्तु. बुद्धकायस्ततो मतः। 
(इन्द्रभूति, ज्ञानसिद्धि, २.१) 
५४-छु ०-- भर्ग सण्डलामाल्यातं बोधिचित्तं च मण्डलम । 
देह मण्डलमित्युक़तू. त्रिबु सण्डलकल्पना 


(गुहासमाज, पृ० १५९) 
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*._. बौद्ध धर्म की परिणति और छास ४६७० 
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अंगों की उत्पत्ति के मूल में मन्त्र-शक्ति ही है जिसके सहारे तथागत ने विद्या-पुरुषों' 
एवं विद्यास्त्रियों को निश्चारित किया। 

गुह्मयसमाज के दूसरे पटल में बोधिचित्त का उत्पादन वर्णित है। उत्पादयन्तु 
भवन्तः चित्तं कायाकारेण कायं चित्ताकारेण चित्तं वाकृप्रव्याहारेणेति' । अर्थात्‌ चित्त 
को काय के आकार में उत्पादित करना चाहिए, काय को चित्त के आकार में तर्था 
चित्त को वाक्‌ द्वारा उत्पादित करना चाहिए। इस विचित्र उक्ति का अर्थ कदाचित्‌ 
काय-वाक्‌-चित्त के समत्वापादन से है। सब धर्मों के नैरात्म्य एवं प्रकृतिप्रभास्वरता 
को जानने से ही निविकल्प निरालम्ब बोधिचित्त उत्पन्न होता है जिसका उत्पाद 
अनुत्पाद से अभिन्न है। सब धर्म आकाशवत्‌ शून्य, अनुत्पन्न, विद्ुद्ध हैं, यही बोध 
बोधिचित्त है। इसे काय-वाक-चित्त-बज्रधर कहा गया है। 

बोधिचित्त के उत्पादन के अनन्तर मण्डल में अद्वैत भावनापूर्वक शक्तिसहचरित 
उपासना विहित है। चण्डाल, वेणुकार आदि तथा महापातकी भी इस अनुत्तर महा- 
यान से सिद्धि प्राप्त करते हैं" । किन्तु गुरुनिन्दा करने वालों की कोई गति नहीं है। 
शक्ति-सहचार में सामाजिक विधि-निषेध हेय है। स्त्रीमात्र में बुद्धजननी प्रज्ञा भाव- 
नीय तथा कामनीय है। 'प्रज्ञा' अथवा शक्ति” के साथ ही गुरु अभिषेक करता है। 
यही विद्यात्रत' है।” भिक्षा, तप, नियम आदि का त्याग उचित है, तथा विविध 


५२-गुह्मसमाज, पृ० ११॥ 
७५३-तु ०--*अनादिनिघन ज्ान्त भावाभावक्षयं विभुम्‌ । 
शून्यताकरुणामिन्न॑ बोधिचित्तमिति स्मृतम्‌ ॥! 
(वही, पृ० १५३) 


पएु४-वही, पृ० २०१ 
५५-वही, पु० २० । 


५६-तु ०-- अभिषेक त्रिधा भेदमस्सिन्‌ तन्‍त्रे प्रकल्पितम्‌ । 
कलद्ाभिषेक॑ प्रथम द्वितीयं गुह्याभिषेकतः ॥ 
प्रज्ञाज्ान॑ तृतीय॑ तु॒ चतुर्थ... ततपुनस्तथा । 
सन्त्रयोग्यां विशालाक्षी सपुष्पां शुक्रसम्भवाम्‌ ॥ 
गृह्मगृह्याभिषेक॑ तु॒तदथ्यात्‌ शिष्याय सन्त्रिण:। औ ते बे 
तामेव देवतां विद्यां गृह्य शिष्यक््प वजिणः ॥ 
पाणों पाणिः प्रदातव्यः साक्षोकृत्य तथागतान्‌। 


है. 
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कामोपभोग, मांसाहार, आदि विहित हैं। रूप, शब्द, स्पर्श आदि भोगों से बुद्ध पूजनीय 
हैं*। रागचर्या ही श्रेप्ठचर्या एवं बोधिसत्त्वचर्या है । आचायें से अभिषिक्त हो कर 
मण्डलादिपूर्वक मन्त्रजाप एवं शक्ति-पूजा के द्वारा समस्त सिद्धि प्राप्त होती हैं । 
आचार्य और बोधिचित्त वस्तुत: अभिन्न हैं"। सब धर्म काय-वाक्‌-चित्त में अधिष्ठित 
हैं तथा काय-वाक-चित्त आकाश में । अर्थात्‌ शून्यता ही समस्त वज्रसाधना का 
आदि और अन्त है। 

सिद्धि के उपाय चार प्रकार के हँ--सेवा, उपसाधन, साधन एवं महासाधतव। 
सेवा द्विविध है, सामान्य एवं उत्तम। वज्रचतुष्टय के द्वारा सामान्य सेवा तथा 
जञानामृत के द्वारा उत्तम सेवा निष्पाद्य है। वञ्नचतुष्टय इस प्रकार हँ--शून्यताबोधि, 
बीजसंहृति, विम्बनिष्पत्ति, अक्षरन्यास । उत्तम सेवा में ज्ञानामृत षडंगयोग से साध्य है । 
प्रत्याहार, ध्यान, प्राणायाम, धारणा, अनुस्मृति, एवं समाधि षंडग हैं। दसों इन्द्रियों 
का अपनी बाह्य वृत्तियों से निवर्तन प्रत्याहार' है। पञचविषयात्मक सत्ता की पञ्च- 
बुद्धात्मक कल्पना ध्यान है। वितकं, विचार, प्रीति, सुख और एकाग्रता ध्यान के 
पाँच भेद हैं। श्वास पञ्चज्ञानात्मक अथवा पञथ्चभूतात्मक है। नासिकाग्र में उसकी 
पिण्डरूप से कल्पना प्राणायाम है। यह पिण्डरूप श्वास ही पञ्चवर्ण महारत्न है। 
इन्द्रियनिरोध पूर्वक रत्न धारण करते हुए मन्त्र को हृदय में ध्यान कर प्राणबिब में 
न्यास धारणा है। धारणा से पञ्चधा निमित्त प्रकट होते हैं जिनके आकार क्रमश: 
मरीचिका, धूम, खद्योत, क्षेप तथा निरभ्र आकाश के समान होते हैँ। इस स्थिर 


हस्त॑ दत्वा शिरे शिष्यमुच्यते गुरुवजिणा । 

नान्योपायेन बुद्धत्व॑ तस्माद्विद्यासिमां वराम्‌॥ 

अद्वयाः सर्वेघर्म्मास्तु. दृयभावेन लक्षिताः । 

तस्माद्वियोग: संसारे न कार्यों भावता सदा॥! 

(वही, पृ० १६०-६१) 

५७-वही, पृ० २७-२८। 
५८-बही, ३७, (तु० प्रज्ञोपायविनिश्चयसिद्धि, १, १५ जहाँ राग-करुणा) | 
५९-जप के अनेक भेद--वज्बजाप, कायजाप, वागजाप, चित्तजाप, रत्नजाप 
०... “ “४ इत्यादि, बहों, पृ० ६०-६२ ॥ 
६०-* बोधिबित्तरचाचार्यद्चादफ्मेतदद्ेघीकारम्‌ ।” (वही, पृ० १३७) 
६१-वही, पृ० १६२-६६ । 


ू री] 
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निमित्त को विस्तारित करना चाहिए तया उम्तका स्मरण ही अनुस्मृति है जिप्नते 
प्रतिभास उत्पन्न होता है। विम्बमब्य में सब भावों के पिण्डीकृत रूप में चिन्तन से 
सहसा ज्ञान उत्पन्न होता है जो समाधि है। प्रत्याहार की प्राप्ति में मन्त्रों का 
अधिष्ठान, प्राणायाम से बोधिसत्त्वों के द्वारा अधिष्ठान, तथा धारणा से वजञ्रसत्व 
समावेश सिद्ध होता है। अनुस्मृति से प्रभामण्डल उत्पन्न होता है, तथा समाधि 
से सब आवरणों का क्षय । 

मन्त्रमय चित्त से आकाशगत मूर्ति की भावना उपसाधन है। छः महीनों में दर्शन 
होना चाहिए। यदि तीन बार ऐसा करने पर भी दर्शन न हो तो हठयोग का अभ्यास 
करना चाहिए। काय-वाक्‌-चित्त-वज्र से अद्वयीकरण साधन है। आत्मवत्‌ मण्डल- 
सृष्टि महासाधन है। सेवा में योग का आलम्बन महोष्णीषबिम्ब है, उपसाधन में 
अमृतकुण्डल, साधन में देवताबिम्ब, तथा महासाधन में बुद्धविम्ब | सेवा में साध्य और 
साधन का संयोग होता है, उपसाधन में वज्र और पद्म का। साधन में मन्त्रचालन होता 
है, महासाधन शान्त आकाशभाव है । 

वज्यान और सहजयान--७वीं और ८वों सर्दियाँ, तथा अनन्तर--ता रानाथ के 
अनुसार आचार्य असंग से धर्मकीति के समय तक तन्त्र की परम्परा गुप्त रही, किन्तु 
इसके अनन्तर उसका प्रकाश हुआ तथा पालसम्राटों के समय में अनेकानेक मन्‍्त्राचार्य 
और वज्ाचार्य हुए। इस समय चन्द्रवंश के एक सिद्ध राजा का आविर्भाव हुआ तथा 
८४ सिद्धों में से अधिकांश धर्मकीति और राजा चणक के अन्‍्तराल में प्रकट हुए। 
पाल यूग में महायान तथा मन्त्रयान का मगध, मंगल ( >>वंग ? ), ओडिविश, अपरान्त 
तथा कश्मीर में विस्तार हुआ । पाल युग बौद्ध वज्राचार्यों एवं सिद्धाचार्यों का युग था। 
इनमें नाम-बाहुल्य और नाम-साम्य के कारण काल-निर्णय अत्यन्त दुष्कर एवं विवादा- 
स्पद है। तारानाथ ने आचाये कम्बलयाद, कुकुराचार्य, सरोरुह वद्र, ललितवज्ञ तथा 
इन्द्रभूति को समकालीन बताया है सरोरुहवञ्न अथवा पह्मवञ्ञ नाम के क॒दाचित्‌ 
एकाधिक व्यक्ति थे। उन्होंने गुह्मसिद्धि की रचना की तथा कम्बलूपाद के साथ है 
वजतन्त्र का प्रवर्तन किया । अनंगवज्र उनके शिष्य थे तथा अनंगवज्र के प्रज्ञोपाय- 
विनिश्चयसिद्धि आदि अनेक ग्रन्य विदित हैं ।* इन्द्रभूति को अनंगवञ्ध का शिष्य कहा 


<€२-तारानाथ, (अनु० शीफनर), पृ० २०१-२॥ 


६३-वही, पु० १८८ । कहने का 


६४-द्र ०--स्नेलग्रोव (सं० एवं अनु०), हेव ब्तन्‍्त्र, जि० १, पृ० १३-१४ । 
६५-द्र ०--भट्टाचार्य (सं०)--दू वज्रयान वक्‍से, भूमिका । 
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गया है। ये उड्डियान के राजा थे। यह उड्डियान उड़ीसा में है अथवा उत्तरापथ का 
उड्डियान है, यह अनिश्चित है। इन्द्रभूति तिब्बत में आठवीं शताब्दी में लामाधर्म 
के प्रवर्तक पद्मसम्भव के पिता कहे गये हैं। इनकी छोटी बहिन लक्ष्मीकरा भी सिद्ध 
थी तथा उसे सहजयान का प्रवर्तक कहा गया है। साधनमाला में इन्द्रभूति को कुरु- 
कुल्लासाधन का आविप्कारक बताया गया है। इन्द्रभूति के ज्ञानसिद्धि आदि अनेक 
ग्रन्थ विदित हैं । ज्ञानसिद्धि से उसके पूर्ववर्ती विस्तृत तन्त्रसाहित्य का परिचय 
मिलता है। यह स्मरणीय है कि सम्भवत:ः इन्द्रभूति नाम के भी एकाधिक व्यक्ति थे। 

अनंगवज्र का दाशंनिक मत मैत्रेयनाथ के मध्यान्तविभंग का स्मरण दिलाता है। 
संसार मिथ्या कल्पना की प्रसूति है। न इसके अस्तित्व को मानना चाहिए, न नास्तित्व 
को। शून्यता ही प्रज्ञातत््व्है। करुणा को ही राग अथवा उपाय कहा जाता है। 
शून्यता और करुणा का नीर-क्षीर के समान मेल प्रज्ञोपाय कहलाता है। यही धर्मंतत्त्व 
है जिसमें न कुछ जोड़ा जा सकता है, न घटाया। न उसमें ग्राह्म है, न ग्राहक, न सत्‌ 
है, न असतू। यह प्रक्ृति-निर्मल, द्वैताद्वैतविवर्जित, शान्त, शिव और प्रत्यात्मवे्य 
है। यह प्रज्ञोपाय ही सब बुद्धों का आलूय, दिव्य धर्मधातु, एवं अप्रतिष्ठित निर्वाण है। 
तीनों काय, तीनों यान, असंख्य मन्त्र, मुद्रा, मण्डल, चक्र, कुल, तथा अशेष जीव, सब 
वहीं से विनिर्गत हैं। प्रज्ञोपाय ही समस्त जगत्‌ के लिए चिन्तामणि के समान भुक्ति 
और मुक्ति का पद है। वहीं पहुँच कर बुद्धत्व की प्राप्ति होती है। अनन्त-सुख-रूप 
होने से उसे महासुख' कहते हैं। वही समन्तभद्र है। 

इस तत्त्वरत्न का दब्दों से प्रतिपादन असम्भव है, क्योंकि उसमें शब्द-संकेत ही 
अगृहीत हैं। अतएव इस प्रत्यात्मवेद्य परमार्थ की प्राप्ति के लिए सदगुरु का सेवन 
आवश्यक है। गुरु की महिमा अपार है तथापि गुरु का उचित आदर-सत्कार करने वाले 
विरल हूँ। गुरु की सदन्निधि से शिष्य में प्रभास्वर बोधिचित्त वैसे ही उद्भासित हो. 
उठता है जैसे सूर्य के सम्पर्क से सूर्यकान्तमणि ।* नवयुवती तथा सुन्दर 'मुद्रा' को 
प्राप्त कर तथा उसे माल्य, गन्ध, वस्त्र आदि से सत्कृत कर गुरु के पास निवेदित करना 
चाहिए तथा गृरुपूजन के अनन्तर गुरु से वज्थाभिषेक की प्रार्थना करनी चाहिए। इस 
पर मुद्रायुक्त शिष्य को वज्चाचार्य अभिषिकत कर उसे समय प्रदान करेंगे, तथा संवर 


5 +०--अज्नोपायविनिश्चियसिद्धि (“टू वज्ययान वर्क्स,” में सम्पादित) प्रथम 
परिच्छेद । ० 


६७-वही, पृ० १०१ 
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बतायेंगे जिसके अनुसार प्राणिवध न करना चाहिए, तथा निरन्तर सत्त्वहित का आचरण 
करना चाहिए। इस पर शिष्य को यथाशक्ति गुरुदक्षिणा समर्पण करनी चाहिए।* 

प्रज्ञोपाय की भावना में शून्य और अशून्य की कल्पना छोड़कर आकाशवत्‌ भावना 
करनी चाहिए। सब कर्मों के करते हुए भी यह भावना निरन्तर प्रवृत्त रहती है। प्रज्ञा 
पारमिता सर्व-धर्म-समता है। विकल्प, राग आदि से मलिन चित्त ही संसार है, निवि- 
कल्प और प्रभास्वर चित्त ही निर्वाण है। साधक को निविकल्पात्मक प्रज्ञा तथा 
करुणा का अभ्यास करना चाहिए। वज्चर्या में विध्ननाश के लिए पज्चामृत' तथा 
'पञज्चप्रदीप' का भक्षण करना चाहिए। चित्त को कभी क्षुब्ध न होने देना चाहिए। 
सब कुछ मायामय समझ कर निरशंक चित्त से यथेष्ट भोग करना चाहिए। यह समस्त 
ब्रैधातुक वज्चनाथ ने साथकों के सम्भोग एवं हित के लिए बनाया है।” प्रज्ञा का परमार्थे 
रूप शुद्ध और अद्गय है, किन्तु सांवृत रूप स्त्रीविग्रह है।” अतः स्त्रियों में किसी प्रकार 
की हेयता अथवा त्याज्यता न माननी चाहिए। आनन्द के सम्भोम से ही वज्नसत्त्व की 
सिद्धि होती है । 

इन्द्रभूति का कहना है कि अनुत्तर वज्यान योगतन्त्रों में प्रोक्त है ।*' यह स्मरणीय 
है कि बौद्ध तन्‍्त्र चतुविध हँ--क्रियातन्त्र, चर्या०, योग०, अनुत्तरयोग० । वज्रसत्त्व 
सब जीवों के मन में व्याप्त है। वज्भयानी को निविकल्प, निरहंकार और निरशंक होना 
चाहिए। प्रज्ञोपाय के समायोग से पाप-पुण्य का भेद विगलित हो जाता है। भक्ष्याभक्ष्य, 
पेयापेय, गम्यागम्य आदि का विवेक छोड़ देना चाहिए तथा सब धर्मों को प्रतीत्यसमुत्पन्न, 
निरात्मक एवं मायोपम समझना चाहिए। हिंसा, चोरी, व्यभिचार, मृषावाद आदि 
कर्मों से नरक प्राप्त होता है, किन्तु योगी उन्हीं से मुक्त हो जाता है। सर्वव्यापी, सर्वज्ञ, 


द्द ८-बही, तृतीय परिच्छेद । 
६९-बही, ४.२२-२३ । 
७०- सम्भोगार्थमिद॑ सर्व जधातुकमशेषतः । 

निर्मितं वज्मनाथेन साधकानां हिताय च॥ (वही, ५.३१) 
७१-प्रज्ञापारमिता सेव्या सर्वथा मुक्तिकांक्षिभिः । 

परमार्थ स्थिता शुद्धा संवृत्या तनुधारिणी॥ 

लूलनारूपमास्थाय सर्वत्रेवव्यवस्थिता । ही 

अतोड5र्थ वजनाथेन प्रीत्या बाह्मार्थसम्प्रवा ४” (वही, ५. २२-२३) 
७२-द्र ०--ज्ञानसिद्धि, (“टू वजयान वर्क्स” में सम्पादित) । 

हे 


ध्ड््फ 


४७२ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


लोकेश्वर, वद्रधर ही सब मन्त्रों में वणित है। गुरुकृपा से ही इस उत्तम तत्त्व की प्राप्ति 
सम्भव है। गुरु ही त्रिरत्न है। आकाशवत्‌ अलक्षण वज्ञज्ञान ही समन्तभद्र, महामुद्रा, 
धर्मकाय एवं आदर्शज्ञान है। रूप, शब्द आदि विषयों के उपयोग में वज्यानी को 
बुद्धूएजा की भावना करनी चाहिए। निविकल्पभाव से कामानुकूल कर्म करते हुए 
वञ्त्व की प्राप्ति होती है। 

इन्द्रभूति ने रूपभावना का प्रवछ निषेध किया है ।” परञ्चस्कन्ध ही पञच बुद्ध 
हैं तथा धातु ही लोचना आदि हैं। अतः सभी प्राणी बुद्ध हूँ तथा बुद्धत्व के लिए क्रिया 
निरर्थक है। बुद्धत्व का रूप अथवा काय से किसी प्रकार का सम्बन्ध सम्भव नहीं है । 
रूप के समान ही साकार एवं निराकार ज्ञान की कल्पना का भी माध्यमिक रीति से 
तिरस्कार किया गया है। निविकल्प ज्ञान अथवा निरिचित्तता भी अस्वीकार्य है । 
बुद्धँ्लान की निविकल्पता इसी में है कि वह अनाभोग (असंकल्प) है, उसमें करुणा 
विचारपूर्वक नहीं है। किन्तु बुद्धज्ञान अज्ञान अथवा मूढता नहीं है।”' इवास-प्रश्वास 
को भी तत्त्व नहीं माना जा सकता क्‍योंकि वह भस्त्रागत वायु के तुल्य है ।*' इन्द्रिय संयोग 
से उत्पन्न महासुख' तत्त्व नहीं है, क्योंकि वह प्रतीत्यसमुत्पन्न और अनित्य है। वास्त- 
विक महासुख स्वसंवेद्य सर्वताथागत ज्ञान है। रागसुख को बुद्धारपण करके जुगुप्सा के 
बिना चित्तसौख्य के लिए भोगना विहित है। किन्तु वह पारमार्थिक तत्त्व नहीं है ॥ 
स्वसंवेद्य भी प्रतिपिद्ध है। सभी तत्त्व मिथ्या कल्पित हैं। 

तथागत ज्ञान के लिए बुद्ध वन्दना पाददेशना, पुण्यानुमोदन आदि के अनन्तर बुद्ध- 
बोधिसत्त्वों का पूजन, बोधिचित्त का उत्पादन तथा समय और संवर का पालन करना 
चाहिए। पुण्य और पाप मन से उत्पन्न होते हैँ। मन से ही उनकी वृद्धि और विनाश 
सम्भव हैं। हिंसा आदि का तन्‍्त्रों में उपदेश तभी मान्य है जब वह करुणा से उत्पन्न 
हो। लोभ आदि से प्रेरित कर्म अवश्य पापावह हैं ।* क्ृपाप्रेरित योगी के लिए चित्त- 
साधन में गम्यागम्य विचार तिरस्कार्य है क्योंकि अनादि संसार में कोई भी सम्बन्ध 


नित्य अथवा अपरिवतंनीय नहीं है। शुचि अशुचि का भेद भी आपेक्षिक और छौकिक 
कल्पना है। 


७३-न्ञानसिद्धि, दूसरा परिच्छेद । 
७४-वही, तीसरा और चौथा परिच्छेंद । 
७५-वर, पाँचवाँ परिच्छेद । 

७६-वही, छठा परिच्छेद । हु 
७७-बही, पृ० ६२-६५ ॥ 


* बौद्ध धर्म की परिणति और ह्रास ४७३ 


तात्त्विक महाज्ञान नित्य स्थित है, किन्तु मोहपट से आवृत मूढ़ों के लिए अप्रकाश 
है। गुरुकृपा से तथा निरन्तर उपासना से ही वह प्रकाशित हो सकता है। तन्‍त्र में 
विचित्र रीति से तत्त्वाभिधान होता है। वैरोचन, लोचना, यमान्तक आदि सब ताथा- 
गत ज्ञान के ही गृणाकारभेद से विभिन्न नाम हैं । मण्डललेखन आदि महायोगी के लिए 
निषिद्ध हैं ।!* चन्द्रमंडल के समान चित्त प्रकृतिप्रभास्वर है तथा सूर्यरश्मियों के अपगैम 
से क्रमश: सफल होता है।” मृदु, मध्य और अधिमात्र अधिकारियों के लिए साधनभेद 
निर्दिष्ट है।* 

यह विचाये है कि इन्द्रभूति ने उत्तम अधिकारी अथवा महायोगी के लिए तन्त्र की 
विविध क्रियाओं को अनुपयोगी कहा है। यही नहीं परमार्थ को नित्य सिद्ध और सर्वथा 
अपरिच्छिन्न कह कर उन्होंने साधन' को भी भ्रान्तिमूलक सूचित किया है। गुरुकृपा 
एवं बोधि चित्त ही वास्तविक उपाय है, और वे परस्पर तथा परमार्थ से अभिन्न हैं । 
इस प्रकार के वज्रयान में सहजय।न' का उन्मेष देखा जा सकता है। सहजयान' में किसी 
प्रकार के तप, नियम, स्नान, उपवास, प्रतिमाचन आदि को उपयोगी नहीं माना जाता । 
काय में सब देवताओं का निवास तथा काय को ही आद्य और अन्त्य साधन स्वीकार किया 
जाता है। सहजसिद्ध के लिए किसी प्रकार का विधिनिषेध भी मान्य न था। सहजयान 
की अभिव्यक्ति अनेक सिद्धों की वाणी में मिलती है। परवर्ती शैव और वैष्णव मतों पर 
भी सहजयानी' प्रभाव देखा जा सकता है। सहजयान के मूल का चिन्तन करते हुए 
मैत्रेयनाथ की स्वाभाविककाय' स्मरणीय है। सब प्रतीत्यसमुत्पन्न धर्म कृत्रिम होने के 
कारण मिथ्या है। अकृनत्रिम या सहज सत्य नित्यसिद्ध ही हो सकता है। इसके लिए 
सभी साधन अनुपयोगी हैं, किन्तु कितना ही शुद्ध ज्ञान मार्ग हो साधन का स्वीकार 
” अनिवार्य है। ज़ेन' सम्प्रदाय तक में साधन का स्थान है। इसी प्रकार सहजभाव में 
भी कायाश्रित साधन स्वीकृत है। इसका हठयोग' से निकट सम्बन्ध है। सहजयान की 
रहस्यात्मक एवं गीतात्मक अभिव्यक्ति सिद्धों की वाणी में प्राप्त होती है” । सरहपाद, 
शवरपाद, लुईपाद आदि के गीतों और दोहों के द्वारा प्रसिद्ध बौद्ध विद्यापीठों में मीमां- 
सित अनेक निगूढ दाशनिक सिद्धान्त साधारण जनता तक एक सुलभ रूप में पहुँचे। 


७८-वही, पृ० ७९-८१॥ ७९-वही, पृ० ७८ । 

<०-वही, पृ० ८२॥ ८१-वही, १० ९५-९९ । काज- 

८२-द०--हरप्रसाद शास्त्री, बौद्ध गान औ दोहा, ड़ा० प्रबोधचन्द्र बागची, दोहाकोश; 
राहुल सांकृत्यायन, दोहाकोश । 


$ ढि 
9 


जज 


रन 


7 बडी 


७४ बौद्ध घर्मं के विकास का इतिहास हे 


तिब्वती ग्रन्थों से इनके विपय में विशेष विवरण प्राप्त होता है। किन्तु यह 
किवदन्ती-प्रधान है (द्र०--मूनवेदेल, दी गेशिस्ते देर फ़ीरउन्द आखर्त्सिशत्साउबरर; 
भूपेन्द्रनाथ दत्त, मिस्टिक टेल्स आव्‌ छामा तारानाथ) । . सरह, अथवा लुईपा 
को सिद्ध परम्परा का प्रवर्तक कहा गया है तथा उन्हें ७वीं, ८ वीं या १०वीं सदी में 
रखा गया है, किन्तु इस विषय में काल अथवा क्रम का निर्णय अभी विवादास्पद ही है 
(द्र०--जे ० बी० ओ० आर० एस०, १९२८,पृ०३४१ पू०, जे० ए० १९३४, पुृ० २०९ 
प्र०; बागची, कौलज्ञाननिर्णय, भूमिका) । इन्द्रभूति के समय से पूर्व ही अनेक बौद्ध 
तन्त्रों की रचना हो चुकी थी। हेवज्तन्त्र का ऊपर उल्लेख किया गया हैं। सेरुक, 
चण्डमहारोषण, वज्रवाराही, क्रियासमुच्चय, वज्ावली, योगिनीजाल आदि अनेक 
तन्त्रों की अप्रकाशित पाण्डुलिपियाँ संस्कृत में शेष हैं। साधनमाला की प्राचीनतम 
पाण्डलिपि ई० ११६७ की है। इसमें नाना साधनों का ध्यान, मन्त्रादि के साथ 
संग्रह उपलब्ध होता है, जिनके आविष्कर्ताओं में असंग और नागार्जुन, सरहपाद और 
कुक्कुरीपाद, इन्द्रभूति, अद्ययवज्र और अभयाकरणुप्त आदि के नाम उल्लिखित हैं । 
कालूचक्रयान का उदय १०वीं शताब्दी से पूर्व रखना चाहिए। कालचकतन्त्र 
और उसकी विमलप्रभा टीका इसके प्रमाणभूत ग्रन्थ है। विमलप्रभा के आधार पर 
नडपाद या नारो-पा ने सेकोट्शूटीका लिखी थी। नारो-पा १० वीं शती में विक्रमशील 
के प्रसिद्ध छः द्वारपण्डितों में से एक थे। मज्जुश्री को इस तन्त्र का प्रवर्तक तथा सुचन्द्र 
को विमलप्रभा का रचयिता कहा गया है। इस मत में कारूचक्र' परम देवत का ही 
आख्यान है। कालचक्र में शुन्यता और करुणा संवलित है तथा प्रज्ञात्मक शक्ति से वह 
सहचरित है। दाशंनिकों में प्रसिद्ध अद्वयतत्त्व ही कालचक्र की धारणा में मूर्त रूप 
पाता है। कारूचक्र को आदिबुद्ध कहा गया है। यह स्मरणीय है कि आदिवुद्ध/ की 
धारणा सद्ध्म में पहले से विदित थी और अरुग ने उसका उल्लेख किया है। कारण्ड- 
व्यूह में भी उसका उल्लेख है। नाम के अनुकूल कालूचक्र के मण्डल का कालतत्त्व से 
सम्बन्ध निश्चित है। यह उल्लेख्य है कि काल का मण्डलाकार निरूपण प्रकारान्तर से 
अत्यन्त प्राचीन है। उदाहरण के लिए तैत्तिरीय व आरण्यक का सावित्र चयन द्रष्टव्य है। 
बोद्ध और ब्राह्मण-तन्त्र--वौद्ध तन्‍त्रों के उदुगम और विकास में शैव-शक्ति तन्त्रों 
का श्रभाव निश्चित रूप से स्वीकार करना चाहिए। निःश्वासतत्त्वसंहिता की एक 
<पाण्डूलिपि ८वीं शती से चली आ रही है जिसमें १८ शिवश्ञास्त्रों का नामोल्लेख है। 
पारमेश्वरतन्त्र की एक पाण्ड्लिप्ति ९ वीं शताब्दी की है, किरणतन्त्र की १७वीं - 
शताब्दी की, ११वीं और १२वीं सदियों से और अनेक तान्त्रिक संहिताओं की 


बढ 6 न 
के 


हु बौद्ध धर्म को परिणति और हास ४७५९ 


पाण्डुलिपियाँ प्राप्त होती हैं। ९ वीं शती के प्रारम्भ में सुद्र कम्बूज में इस तान्त्रिक 
साहित्य का एकदेश प्रवेशित हुआ । यह स्पष्ट है कि ७वीं ८वीं शताब्दियों तक 
हौव-शाक्त-तन्त्रों का पूर्ण विकास हो चुका था । इसी समय से बौद्ध तन्‍्त्रों का विशेष 
विकास प्रारम्भ होता है। अतः काल की दृष्टि से शैव तान्त्रिक परम्परा बौद्ध तान्त्रिक 
परम्परा से प्राचीन होती है। यह भी स्मरणीय है कि तान्त्रिक धर्म के उपा- 
सनात्मक होने के कारण उसमें किसी-न-किसी प्रकार से ईश्वरवाद अन्त-निहित है, 
जो कि मूल बौद्ध धर्म के अनुकूल नहीं है। मूलतः: आगमिक परम्परा से प्रभावित 
होने पर भी बौद्ध तन्‍्त्रों ने शैव-शक्ति तन्त्रों को कालान्तर में प्रभावित किया । इस 
प्रसंग में तारा की उपासना उल्लेखनीय है। प्रारम्भ में बौद्ध देवी होते हुए भी पीछे 
तारा को महाविद्याओं' में स्वीकार किया गया । 

बौद्ध और ब्राह्मण तन्त्रों के समान तत्त्व विविध है--गुरु का महत्त्व, दीक्षा, अभि- 
षेक, मन्त्र, मण्डल, चक्र, मुद्रा, नाड़ी, शक्ति-साहचर्य आदि। बौद्ध तन्‍्त्रों का आचार 
प्रायः वामाचार' के सदृश है। मालतीमाधव' से बौद्धों का कापालिकों से अभेद 
अथवा निकट सम्बन्ध सूचित होता है। 


प्राचीन हीनयान की कट्टर भिक्षुत्र्या से वत्रयान की वज्ञचर्या सुदूर है। इस 
आइचर्यजनक परिवर्तन का उचित कारण होना चाहिए। इसे भिक्षु-जीवन का समृद्धि- 
जनित अथवा स्वाभाविक ह्वास एवं पतनमात्र कहना अथवा अनाय॑ प्रभाव का परिणाम 
मानना सन्तोषजनक नहीं प्रतीत होता। तान्त्रिक साधना का व्यावहारिक यथार्थ 
आदरशंच्युत अथवा दुरुपयुक्त हो सकता था---और इसके निश्चित संकेत प्राप्त होते 
हैं--किन्तु तान्त्रिक साधना का आदर ही प्राचीन आदर्श से विदूर है। भेद निर्वाण 
रूप लक्ष्य में नहीं है, किन्तु उसके योग्य साधन के अवधारण में है। प्राचीन यान में 
तृष्णाक्षय के लिए स्वाभाविक सुख की इच्छाओं का दमन तथा उनके दोषों का चिन्तन 
विहित है। महायान में अपनी इच्छाओं से संघर्ष के स्थान पर दूसरों की सेवा को महत्त्व 
दिया गया है, तथा वितृष्णता को करुणा ने पदच्युत कर दिया है । वज्जयान में स्वाभा- 
“विक प्रवृत्तियों का बलवत्‌ दमन दोषावह माना गया है। इस प्रकार के दमन से इच्छाओं 


की वास्तविक निवृत्ति नहीं होती प्रत्युत्‌ उनमें एक आन्तरालिक भाव तथा पतन की ह 


आशंका उत्पन्न हो जाती है। केवल बाह्य संयम अथवा इन्द्रियनिरोध या क्मत्याग से 


कक 5... 
ञँ 


८३-द्र ०--बागची, स्टडीज इन दि तन्‍त्र, पृ० ३ प्र०। 
८४-तु ०--चित्तविशुद्धिप्रकरण (सं० पटेल) १२७-२९ (पृ० ९)॥ 


हे 
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अन्तवेर्ती राग या तृप्णा का क्षय असम्भव है”। दूसरी ओर, दृप्टिभेद से सभी कर्म 
उपासनात्मक एवं दिव्यता के सम्पादक हो उठते हैं। इस प्रकार की जीवनव्यापी साधना 
के बिना मनुष्य की अभीप्सित पूर्ण सिद्धि असम्भव है । यह न स्थूल भोग का मार्ग 
है, न दुष्प्राप्य छूछे त्याग का, अपितु मनुप्य के स्वभावनिहित धर्म का अनिवार्य प्रकाश । 

* दाशनिक संघर्ष--प्राचीन बौद्ध निकायों अथवा आममों से विदित होता है कि 
तथागत के समय में अनेक ब्राह्मण और श्रमण दार्शनिक वाद प्रचलित थे जिनका उन्होंने 
प्रतिपेध किया। निग्नेन्धथ मत को छोड़कर ये वाद परवर्ती काल में लुप्त हो गये तथा 
इनका अपना साहित्य अवशेष नहीं है। दूसरी ओर परवर्ती काल में प्रचलित सांख्य, 
वेदान्त आदि दाश॑निक प्रस्थानों का इस प्राचीन बौद्ध साहित्य में निश्चित उल्लेख तक 
प्राप्त नहीं होता । वस्तुतः उस समय वेदान्त एक पृथक्‌ दर्शनशास्त्र के रूप में विद्यमान 
न होकर उपनिपदों की विभिन्न विद्याओं एवं असमन्वित अभिमतों के रूप में विप्रकीर्ण 
था। औपनिपद वेदान्त ने एक व्यवस्थित दर्शन का रूप सर्वप्रथम बादरायण के ब्रह्मसूत्रों 
की रचना के द्वारा प्राप्त किया । किन्तु उस समय तक बौडों में अनेक दार्शनिक प्रभेद 
उत्पन्न हो गये थे जिनका बादरायण ने उल्लेख तथा खण्डन किया है। सांख्यदर्शन 
भी तथागत के समय में कदाचित्‌ एक गूढ़ आध्यात्मिक परम्परा के रूप में था, परवर्ती 
काल के समान सुविदित दर्शनशास्त्र के रूप में नहीं। योग-दर्शन के विषय में तो यह 
निश्चित रूप से कहा जा सकता है। मीमांसा, न्याय अथवा वैशेषिक शास्त्रों का उस 
समय तक जन्म नहीं हुआ था और न भागवत अथवा हौैव सम्प्रदायों ने किसी रीतिवद्ध 
दर्शन का प्रतिपादन किया था। तथागत ने सामान्यतः शाश्वतवाद, उच्छेदवाद एवं 
प्रचलित आत्मवाद का निराकरण किया। इस निराकरण की रीति में माध्यमिक तके 
की छाया आभासित होती है। परमार्थ सत्य दोनों अन्तों के परे है। किसी एक अन्त को 
मान लेने पर आर्य-सत्य निरथ्थंक हो जायेंगे। कालान्तर में बौद्ध संघ अनेक सम्प्रदायों 
में विभक्‍त हो गया तथा उन सम्प्रदायों के पारस्परिक विचार-संघर्ष से बुद्ध-देशित 
तत्त्वों का अनेकघा दार्शनिक परिप्कार सिद्ध हुआ। कथावत्यु और अभिषर्म-महा- 
विभाषा प्राचीन बौद्ध सम्प्रदायों के दाशनिक विवाद को प्रदर्शित करते हैं। जहाँ एक 
ओर धार्मिक आध्यात्मिक दृष्टि से अहंत्‌ और बुद्ध-विषयक विवाद महायान के जन्म 


<५-तु०--गीता, २.५९ ॥ 


५. £$:प्राणिनि के द्वारा उल्लिखित पाराशयं के भिक्षुसुत्र स्पष्ट ही ब्रह्मसूत्र नहीं हो 


सकते क्योंकि बादरायण ने ,जिन अन्य सम्प्रदायों और मतों का उल्लेख किया 
है बे ई० पु० पाँचवीं शताब्दी में विकसित नहीं हुए थे । 


ह + 


ह बौद्ध घर्म को परिणति और ह्वास ४७७ 


के लिए महत्त्वपूर्ण थे, वहीं दूसरी ओर पुद्गल-विषयक तथा धर्म'-विषयक विवाद 
दार्शनिक-ताकिक विकास के लिए पोषक सिद्ध हुए। इस विकास के परिणाम-स्वरूप 
बौद्धों के प्रसिद्ध सिद्धान्त पुद्गल-नैरात्म्य अथवा अनात्मवाद एवं क्षणभंगवाद का युक्ति- 
युक्‍त प्रतिपादन हुआ । दूसरी ओर महायान के विकास से धर्म-नैरात्म्य अथवा शून्यता 
का सिद्धान्त आविष्कृत तथा माध्यमिकों के द्वारा ताकिक रीति से प्रतिपादित हुआ १ 
प्रायः इसी समय न्याय-सुत्रों में तथा ब्रह्मसत्रों में बौद्ध देन का खण्डन मिलता है। 
नागार्जुन तथा आर्यंदेव में भी अनेक बौद्धेतर दार्शनिक मतों का विशेषतः न्याय, सांख्य 
और वैशेषिक का ताकिक निराकरण उपलब्ध होता है। इन माध्यमिक आचार्यों की 
कृतियों से यह भी ज्ञात होता है कि उनके मत का इस समय अन्यत्र युक्‍्तिपूर्वक प्रतिषेध 
किया जा रहा था। विग्रहव्यावतेनी तथा न्याय-सूत्रों की प्रमाणसामान्य-परीक्षा विशेष 
रूप से तुलनीय है। तीसरी से पांचवीं शताब्दी में योगाचार-विज्ञानवाद का दर्शन के 
रूप में आविर्भाव हुआ तथा इसी युग में बौद्ध दर्शन का मीमांसा-भाष्यकार शवरस्वामी 
तथा न्यायभाष्यकार पक्षिलस्वामी के द्वारा खण्डन मिलता है । पाँचवी शताब्दी 
से सातवीं शताब्दी के बीच में दाशंनिक संघर्ष का चरम उत्कर्ष हुआ। एक ओर वौद्ों 
के अभ्यन्तर सौत्रान्तिकों और माध्यमिकों ने विज्ञानवाद का खण्डन किया, दूसरी ओर 
दिद्लनाग ने वात्स्यायन का तथा उद्योतकर ने वसुबन्धु और दिदनाग का खण्डन किया । 
प्रायः इसी समय में कुमारिल ने मीमांसा की ओर से विज्ञानवाद और शून्यवाद का निरा- 
करण किया। इस खण्डन-मण्डन के प्रसंग में बौद्ध न्याय का विशिष्ट विकास हुआ 
तथा अपोहवाद आदि बौद्ध ताकिक सिद्धान्तों का प्रतिपादन किया गया। आठवीं 
शताब्दी में शान्तिरक्षित ने बौद्धेतर दर्शनों का विस्तृत खण्डन किया। दूसरी ओर 
जहां गौडपाद ने बौद्ध सिद्धान्तों का अद्गेत वेदान्त से समन्वय किया था, उनके प्रशिप्य 
शंकराचार्य ने बौद्धों का तर्क-कर्कंश तिरस्कार किया। नवीं और दसवीं शताब्दियों में 
वाचस्पतिमिश्र, उदयनाचार्य तथा जयन्त भट्ट ने बौद्ध मत की तीक्ष्ण आलोचना की । 
बौद्धों की ओर से धर्मोत्तर, रत्नकीति, रत्नाकर शान्ति, आदि आचार्यों ने बौद्धेतर 
मतों का प्रत्यालोचन किया। इस परवर्ती बौद्ध ताकिक साहित्य का लेशमात्र ही मूल 
में उपलब्ध है। ११ वीं और १२ वीं शताब्दियों में भारतीय बौद्ध धर्म के पतन के साथ 
उसका अधिकांश साहित्य भी लुप्त हो गया तथा न्याय दर्शन ने भी बौद्धों से मुक्ति पाकर 


विश्युद्ध तरकं-ब्ास्त्र की ओर करवट बदली । यह कहना कि कुमारिल, शंकर, वाच्छुप्रति हे 


अथवा उदयन की युक्तियों से बौद्ध दर्शन निराकृत हो गया, वस्तुतः धर्मकीति, शान्त- 
रक्षित, कमलशील, रत्नकीति आदि की अवहेलना होगी । 


॥ 
ऊ 9 
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न्याय-सृत्रों में--न्याय-सूत्रों में क्षणभंग, सर्वेपृथक्त्व, सर्वशून्यता तथा बाहबार्थ- 
निराकरण का खण्डन मिलता है, जो कि बौद्ध सिद्धान्त हैं। क्षणभंगवाद इस प्रकार 
प्रस्तुत किया गया है। सब व्यक्ति-पदार्थ क्षणिक हैं क्योंकि शरीर आदि में अवयवों 
के उपचय और अपचय के प्रवाह के द्वारा व्यक्तियों का उत्पाद और निरोध देखा जाता 
हैे। इसके विरोध में नैयायिक का कहना है कि यह नियम असिद्ध है। शिला, 
स्फटिक आदि में इस प्रकार का उपचय और अपचय नहीं माना जा सकता। क्षणिक- 
वादी की युक्ति है कि विनाश अकारण तथा निरन्वय होता है। इसके उत्तर में नैयायिक 
का कहना है कि उत्पत्ति और विनाश दोनों के कारण उपलब्ध होते हैं। बौद्धों के अनुसार 
सब धर्म पृथक्‌-पृथक्‌ सत्तावान्‌ हैं। प्रत्येक का लक्षण भी पृथक्‌ है। घट-पट आदि शब्द 
समूहवाची हैं। इसके खण्डन में नैयायिक का कहना है कि समूह की सिद्धि भी एकत्व 
की सिद्धि के विना नहीं होती । शून्यवादी का कहना है कि घट, पट आदि सब पदार्थों का 
अभाव है क्योंकि उन पदार्थों में इतरेतर का अभाव सिद्ध होता है। उसके खण्डन में 
अक्षपाद का कहना है कि प्रत्येक पदार्थ का अपना स्वभाव सिद्ध है। घट कहने से पट 
कट आदि का अभाव ही सूचित नहीं होता,अपितु घटत्व-विशिष्ट-घट-द्रव्य प्रतीत होता 
है। इसके उत्तर में शून्यवादी का तक है कि पदार्थों का स्वभाव परमार्थतः असिद्ध है 
क्योंकि व्यवहार-प्रतीत स्वभाव आपेक्षिक होता है। ह्ृस्व की अपेक्षा दीर्घ की कल्पना 
की जाती है, दीर्घकी अपेक्षा हस्व की । इनका वस्तुतः स्व-भाव नहीं माना जा सकता। 
ऐसे ही घट आदि की अपेक्षा पट की सिद्धि होती है, पट आदि की अपेक्षा घट की। 
इसके प्रत्युत्तर में अक्षपाद का कहना है कि यह उक्ति स्वविरुद्ध है। वस्तुतः अपेक्षा 
और अनपेक्षा में द्रव्य-मेद नहीं होता । अपेक्षा से केवल विशेष अथवा अतिशय का 
ग्रहण होता है। यह अवधेय है कि शून्यवाद में अपेक्षा के सत्तापरक और ज्ञानपरक 
अर्थों का विवेक नहीं किया जाता। पक्षिलस्वामी ने समस्त शून्यवाद को ही व्याघात 
से दूषित बताया है। प्रतिज्ञा-वाक्य में उद्देश्य और विधेय के द्योतक पदों का व्याघात 
है। पुनशच यदि हेतु का अभाव है तो प्रतिज्ञा असिद्ध है, और यदि प्रतिज्ञा सिद्ध है तो 
हेतु का अभाव नहीं। बाह्यार्थ के निराकरण के लिए बौद्ध युक्ति यह है कि पदार्थों 
की बुद्धि के द्वारा विवेचना करने पर उनके याथात्म्य की उपलब्धि नहीं होती, 
जैसे तन्तुओं के खींच लेने पर पट की सत्ता की प्रतीति नहीं रहती। इसके उत्तर में 
« अश्वए्वद का कहना है कि यदि पदार्थों का विवेचन सच है तो उनकी अनुपलब्धि नहीं 
कही जा सकती और यदि उनकी अनुपलब्धि है तो उनका विवेचन नहीं हो सकता। 
पुनइच पदार्थों की सत्ता अथवा असत्ता प्रमाणों से उपलब्ध होती है। यदि प्रमाण असत्‌ 
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हैं तो पदार्थों का असत्त्व असिद्ध हो जाता है। इस पर बोौद़ों का उत्तर है कि प्रमाण 
और प्रमेय की कल्पना ऐसी ही है जैसे कि स्वप्न अथवा गन्धर्वनगर की ।“ अक्षपाद का 
प्रत्यत्तर है कि जागरित, की स्वप्नतुल्यता असिद्ध है। स्वयं स्वप्न की कल्पना जागरित 
की अपेक्षा रखती है। श्रान्ति में सर्वत्र वास्तविक और यथार्थ उपलभ्य आश्रय स्वीकार्य 
है। ग्रहाँ पर यह स्मरणीय है कि नैयायिक भ्रान्ति को अन्यथाख्याति मानते हैं। पुनइच* 
मिथ्या-ज्ञान में न केवल आश्रय का याथार्थ्य अपितु स्वयं मिथ्या-ज्ञान की सत्ता भी 
स्वीकार करनी होगी । फलत: यह मानना ठीक नहीं है कि सब कुछ निरूपाख्य एवं 
निरात्मक है। यह विचारणीय है कि बाह्यार्थ-भंग के इस निराकरण में माध्यमिक॑ और 
योगाचार का स्पष्ट भेद संकेतित नहीं है। वात्स्यायन ने अपने भाष्य में इसे सर्वा- 
निरूपाख्यता अथवा सर्वनिरात्मकता का निरास बताया है । 

ब्रह्मसुत्रों में--बह्यसूत्रों में सर्वास्तिवाद तथा योगाचार का खण्डन किया गया 
है” यहाँ भी योगाचार और माध्यमिक का भेद उल्लासित नहीं है। आत्मा के अभाव 
में बौद्ध आचार्य पुरुष को समुदाय मानते हैं। बादरायण का कहना है कि इस प्रकार 
का संघात अनुपपन्न है। प्रतीत्यसमुत्पयाद के द्वारा भी अविद्या आदि की उत्पत्ति मात्र 
सिद्ध होती है। उनके संघात का कोई निमित्त प्रस्तुत नहीं होता है। यही नहीं, क्षण- 
भंग और हेतु-फल-भाव परस्पर विरुद्ध हैं, क्योंकि उत्तर-क्षण की उत्पत्ति के समय पूर्व- 
क्षण निरुद्ध हो जाता है। यदि कारण के निरुद्ध होने पर भी कार्य की उत्पत्ति मानी जाय 
तो कार्य की उत्पत्ति को वस्तुतः अकारण मानना होगा। इस प्रकार बौढ़ों के संस्कृत 
पदार्थ निराकृत हो जाते हैं। उनके असंस्कृत धर्मों पर बादरायण का कहना है कि 
प्रतिसंख्या-निरोध और अप्रतिसंख्या-निरोध की प्राप्ति दुर्बोध है, क्योंकि इन निरोधों 
की प्राप्ति जिस चित्त सन्‍्तान को होगी उसका अविच्छेद कल्पनीय होगा जो निरोध के 
साथ असमजञ्जस है। यदि प्रतिसंख्यानिरोध के अन्तर्भूत निरोध को ज्ञान-जन्य माना 
जाय तो निहेंतुक विनाश की प्रतिन्ा क्षुब्ध हो जायेगी। दूसरी ओर यदि प्रतिसंख्या- 
निरोध को स्वत: प्राप्त माना जाय तो ज्ञान का उपदेश व्यर्थ हो जायेगा। ऐसे ही व्यावर्तक 


८७-तु ०--स्यायसूत्र २.१.१३-१४--सब प्रमाण प्रतिषिद्ध होने पर प्रतिषेघ अनु- 
पपन्न हो जाता है। प्रतिषेध प्रामाणिक होने पर सब प्रमाण प्रतिषिद्ध नहीं 
रहते । का 
८८-तु०--नागार्जुन, विग्रहव्यावर्तनी हे ! 
८९-ब्र० सु० २.२.१८ प्र०। 
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के अभाव में आकाश को असंस्कृत-धर्म स्वीकार करना भी अनुपपन्न है। क्षण-भंग 
तथा नैरात्म्य के स्वीकार से स्मृति असम्भव हो जाती है। वाह्य पदार्थों का बौद्धानुमत 
खण्डन प्रमाण-विरुद्ध है क्योंकि बाह्य पदार्थ उपलब्ध होते हैं। जागरित को स्वप्न- 
तुल्य भी नहीं माना जा सकता है। आलय-विज्ञान की सत्ता भी अपग्रामाणिक है तथा 
क्षणिकता के स्वीकार के विरुद्ध है । 
न्यायसुत्रों और ब्रह्मसुत्नों के इन विवेचनों की तुलना से यह प्रकट होता है कि 
न्याय-सूत्रों का बौद्ध दर्शन से परिचय अपेक्षाकृत कम है। यह न्यायसूत्रों की प्राचीन- 
ता का द्योतक हो सकता है। दोनों में ही योगाचार और माध्यमिक का भेद नहीं किया 
गया है, और दोनों में ही बाह्यार्थ भंग के निरास में प्रायः वही युक्तियाँ दी गयी हैँ। 
वादरायण ने सर्वास्तिवादियों के तीन असंस्कृत धर्मों से अपना परिचय प्रकट किया 
है, और सम्भवतः आलूय-विज्ञान से भी । 
उद्योतकर---उद्योतकर का कहना है कि आत्म-विपयक विवाद आत्मा के अस्तित्व 
के विषय में न होकर उसके विशिष्ट स्वरूप विषय में ही हो सकता है” । बौद्धसूत्रों में 
में भी रूप, वेदना, संस्कार आदि स्कन्धों में ही आत्मा का निषेध मिलता है। इसे आत्मा 
की सामान्य-सत्ता का निषेध न मान कर उसके विशेष-स्वरूप का ही निषेध मानना 
चाहिए। बौढ़ों के प्रसिद्ध भारहारसूत्र का उद्धरण देकर उद्योतकर यह भी सिद्ध करते 
हैं कि वौद्धागम में भी आत्मा की सामान्य-सत्ता का अभ्युपगम प्राप्त होता है। 
बौद्धों की ओर से नैरात्म्य के समर्थन में उद्योतकर दो अनुमान प्रस्तुत करते हैँ। 
(१) नास्त्यात्मा अजातत्वात्‌ शशविषाणवत्‌'” अर्थात्‌ अनुत्पन्न होने के कारण आत्मा 
शबज-विषाण के समान अविद्यमान है। (२) नास्तृयात्माअनुपलब्धे:' अर्थात्‌ आत्मा 
नहीं है, क्योंकि उसकी उपलब्धि नहीं होती। ऐतिहासिक दृष्टि से दूसरा अनुमान 
प्राचीन है। कथावत्थु में पुदूगलवा दियों के विरोध में यही प्रधान तर्क है। इसके उत्तर में 
उद्योतकर का कहना है कि बौद्ध अनुमान में हेतु असिद्ध एवं संदिग्ध है। आत्मा अहं- 
अतीति के विषय के रूप में प्रत्यक्ष है। अनुमान तथा आगम से भी उसकी उपलब्धि 
होती है। प्रथम अनुमान में यदि अजातत्त्व हेतु आत्मा का जन्माभाव सूचित करता है 
तो असिद्ध है, क्योंकि आत्मा जन्मवान्‌ है। पक्षान्तर में यदि अजातत्व का अर्थ 
अकारणत्व किया जाय तो वह हेतु विरुद्ध होगा क्योंकि आत्मा के असत्त्व के स्थान पर 
तब. वह आत्मा का नित्यत्व सिद्ध करेगा। 
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क्षण-भंग के पक्ष में अनेक युक्तियों का उल्लेख कर उद्योतकर ने उनका खण्डन 
किया है। बौद्धों के लिए प्रत्येक वस्तु स्वभावत: विनाशी है, अतः विनाश के लिए. 
कारण अथवा विलम्क की अपेक्षा न होने से विनाश को उत्पत्ति के समनन्तर मानना 
चाहिए। उद्योतकर का कहना है कि अकारणता का अर्थ बौद़ों के लिए नित्यत्व 
अथवा असत्त्व होता है। पहले अर्थ में विनाश नित्य हो जायगा, और अतएव विनादई 
और उत्पत्ति की साथ अवस्थिति माननी होगी । दूसरे अर्थ में विनाश के असत्त्व से सर्व- 
नित्यत्व सिद्ध हो जायगा। वस्तुत: क्षणिकवादी से यह पूछना चाहिए कि क्षणिकत्व 
क्या विनाशित्व को द्योतित करता है, अथवा आशुविनाशित्व को, अथवा उत्पन्न-प्रध्वं+ 
सित्व को, अथवा उत्पन्न-विनाशित्व को ? पहले पक्ष में सिद्ध-साधन प्राप्त होता है, 
दूसरे में विशेषण सिद्धान्त का विरोधी हो जाता है, तीसरे में यदि उत्पत्ति और विनाश 
को समकालीन माना जाय तो अनुत्पन्न की उत्पत्ति के समान अनुत्पन्न का विनाश भी प्राप्त 
होगा। उत्पन्न होने के अनन्तर विनाश मानने पर जैसे कादाचित्क क्रियारूप उत्पत्ति 
को सकारण माना जाता है ऐसे ही विनाश को सकारण मानना होगा।* 

उद्योतकर क्षणिकवादी से प्ररन करते हँ--क्षणिक का क्या अर्थ है ? यदि क्षणिक 
को क्षयवान्‌ माना जाय तो यह मानना होगा कि क्षय के पूर्व क्षयवान्‌ की सत्ता है, 
जो विरुद्ध है। यदि समनन्‍्तर क्षय से विशिष्ट सत्ता को क्षणिक कहा जाय, तो भी 
असम्भव है, क्योंकि जिस समय सत्ता है उस समय क्षय नहीं है और जिस समय क्षय 
है, उस समय सत्ता नहीं है। यदि क्षणिक का अर्थ क्षण रूप काल से अविच्छिन्न 
सत्ता मानी जाय तो सिद्धान्त-विरोध उपस्थित होता है क्योंकि बौद्धों के अनुसार काल 
संज्ञामात्र है। नाममात्र किसी वस्तु का विश्येपण नहीं हो सकता। अथच, क्षणिकत्व 
की प्रतिज्ञा करने पर कोई दृष्टान्त ही नहीं मिल सकता क्योंकि प्रदीप आदि का दृष्टान्त 
असिद्ध है। 

कुमारिल--कुमारिल का कहना है कि योगाचार अर्थशून्य विज्ञान को मानते हैं 
माध्यमिक विज्ञान को भी शून्य मानते हैं । बाह्याथे की शून्यता दोनों को ही मान्य 
है। इसीलिए भाष्यकार (>-शवर) ने बाह्यार्थ की स्थापता के लिए यत्न किया है 
जिससे दोनों ही बौद्ध मत एक साथ निराकृत हो जायेँ। सम्भवतः अक्षपाद और वाद- 
रायण का भी यही अभिप्राय था । 


९ १-न्यायवातिक, पु० ४१५ । है 
९२-द६ ०--श्लोकवातिक में निरालस्बनवाद एवं शुन्यवाद के प्रकरण । 
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४८२ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


वाह्मयार्थ के निराकरण के लिए बौडढ्ों ने दो प्रकार की युक्तियाँ दी हैं। एक ओर 
उन्होंने प्रमेय की परीक्षा कर यह सिद्ध किया है कि ज्ञान का आलम्बन न परमाणु हो 
सकता है, न परमाणु-समूह । इस प्रकार की प्रमेय-परीक्षा वसुबन्धु की विशतिका में 
विस्तारित है तथा इसका मूल माध्यमिक आलोचना में मानना चाहिए। दूसरी 
ओर प्रमाण-परीक्षा से भी यही निष्कर्ष प्राप्त किया गया है। इसमें ज्ञान को निरा- 
लम्बन सिद्ध करने के लिए दो मुख्य अनुमान प्रस्तावित किये गये हैं-- (१) जागरित 
बोध बोध होने के कारण स्वप्नवत्‌ आलम्बनहीन है, (२) बोध और उसका विषय 
साथ उपलब्ध होने के कारण अभिन्न है तथा उनमें भेद की प्रतीति भ्रान्त है। इनमें 
पहला अनुमान प्राचीन है, दूसरे का परिष्कार और विकास दिड्लनाग तथा धर्मकीति 
के युग में हुआ। आलम्बन के अभाव में बोधवैचित्र्य समझाने के लिए विज्ञानवादी 
वासना के सिद्धान्त का सहारा लछेते थे। 


कुमारिल ने प्रमाण-परीक्षा की ओर ही ध्यान दिया है। प्रत्ययत्व को हेतु बनाकर 
निरालम्बनत्व सिद्ध करने के प्रयत्न में एक ओर प्रत्यक्ष-विरोध होता है, दूसरी ओर 
दृष्टान्त की प्राप्ति नहीं होती । जागरित अवस्था के प्रत्यक्ष में बाह्य पदार्थों की सुपरि- 
निश्चित प्रतीति होती है जिसके तिरस्कार के लिए पर्याप्त प्रबल बाधक उपलब्ध नहीं 
होता। स्वप्न का दुष्टान्त ठीक नहीं है क्योंकि प्रतीतिमात्र में आलम्बन होता है, स्वप्न 
में भी, आ्रान्ति में भी। असत्प्रतीति में आलम्बन का अभाव नहीं होता, किन्तु देश- 
काल का विपरिवतंन होता है । जहाँ बौद्ध अशेष ज्ञान को निरालम्बन मानते हैं, मीमां- 
सक अदोष ज्ञान को सालम्बन । 
सहोपलम्भ नियम” का सहारा छेकर बौद्धों का कहना है कि प्रत्यक्ष-विरोध 
को उपस्थित करना अपार्थंक है क्योंकि प्रत्यक्ष में ग्राह्म अंश आकारमात्र होता है, 
तदतिरिक्त बाह्य वस्तु नहीं। ज्ञेय आकार को वस्तुगत मानने पर ज्ञान का उससे 
सम्बन्ध दुर्घट हो जायेगा । अतएव आकार को ज्ञानगत मान कर ग्राह्म-ग्राहक भेद 
को ज्ञान के अभ्यन्तर स्वीकार करना चाहिए। इसके विरोध में कुमारिल का कहना 
है कि ज्ञान और ज्ञेय का सम्बन्ध प्रकाशक और प्रकाश्य के समान भेदमूलक है । जिस 
समय विषय का ग्रहण होता है उस समय ज्ञान का ग्रहण नहीं होता । जिस समय एक 
ज्ञान से दूसरे ज्ञान का ग्रहण होता है उस समय विषय ज्ञेय नहीं होता । यदि ग्राह्म और 
“आह का अभेद होता तो उनका समकालिक ग्रहण होता जबकि यथार्थ विपरीत है। 
यहाँ भी बौद्ध और मीमांसक मंतों में मौलिक भेद है। विज्ञानवादी ज्ञान को 
स्वप्रकाश मानते हें, जिसमे कुमार सहमत नहीं हैं। 


छः 
ह 


.बौद्ध धर्म की परिणति और ह्वास डेंट३ 


विज्ञानवाद के विरुद्ध कुमारिल की एक वड़ी आपत्ति यह है कि वह व्यवहा रक्रिधी 
है। यदि बिना आलम्बन के ही ज्ञान उद्भासित होता है तो सत्य और मिथ्या का भेद 
ही विलीन हो जायगा तथा पुरुषार्थी के अभाव में प्रवृत्ति और निवृत्ति, शास्त्र और 
वाद, सभी निराश्रय हो जायेंगे। वासना को भी व्यवहार को नियामक नहीं बताय्शन 
जा सकता क्योंकि बाह्य आलम्बन के अभाव में वासना की उत्पत्ति ही नहीं होगी । 

इस व्यवहारविषयक आपत्ति के परिहार में बौद्धों का कहना है कि सत्य द्विविध 
है--संवुति और परमार्थ । वाह्मय जगत्‌ की सांवृत सत्ता से ही व्यवहार की सिद्धि 
हो जायगी; वस्तुत: जागतिक व्यवहार परमार्थ पर आश्रित न होकर उसके अज्ञान पर 
आश्रित है। इसीलिए शास्त्र आदि आवश्यक हैं। दिछनाग की उक्ति है कि समस्त 
प्रमाण-प्रमेय-व्यवहार बुध्यारूढ़ धर्म और धर्मी से सिद्ध होता है, उसके लिए उनका 
पारमार्थिक सत्यासत्य अनपेक्षित है। कुमारिल इस परिहार को नहीं मानते । उनका 
कहना है कि संवृति-सत्य की कल्पना निस्सार है। सत्य है तो संवृत्ति कैसे, मिथ्या है 
तो सत्यता कैसे ?” संवृति और परमार्थ का भेद सत्य और असत्य के मध्य में एक 
तृतीय वस्तु की विमूढ़ कल्पना है। 

शंकर--श्रीशंकराचार्य ने शारीरकभाष्य में बौद्धों के तीन सम्प्रदायों का उल्लेख 
किया है--सर्वास्तिवाद, विज्ञानवाद, शून्यवाद। सर्वास्तिवादी बाह्य और आन्तर 
वस्तु की सत्ता मानते हैं तथा उसे चतुविध बताते हैं--भूत और भौतिक, चित्त और 
चैत । पृथ्वी घातु आदि भूत हैं। रूप आदि तथा चक्षु आदि भौतिक हैँ। पृथ्वी, 
जल, अग्नि और वायु परमाणु-संघात हैं। इनके परमाणु क्रमशः कठिन, स्निग्ध, उष्ण, 
और चलनात्मक हैं। चित्त और चैत्त में पाँच स्कन्ध संगृहीत हैं। ये भी संहत होकर 
व्यवहारास्पद बनते हैं। 

इसके खण्डन में शंकर का कहना है कि ये दोनों प्रकार के समुदाय अनुपपन्न हैं क्योंकि 
समुदायी अचेतन है। चित्त का व्यापार भी समुदायसिद्धि के अधीन है। कोई चेतन 
भोक्‍ता या प्रशासिता, या स्थिर संहन्ता स्वीकार नहीं किया गया है। अतएव स्कन्ध- 
संघात की प्रवृत्ति को निरपेक्ष मानना होगा। ऐसी स्थिति में उनकी प्रवृत्ति का विराम 
ही नहीं होगा। आलयविज्ञान की सत्ता स्वीकार करने से भी काम न चलेगा क्योंकि 
उसे स्थिर मानने पर आत्मा का स्वीकार हो जायेगा, क्षणिक मानने पर वह संहन्ता न 
हो पायगा। अथच, स्कन्धों की क्षणिकता के स्वीकार से उन्हें निर्व्यपार मानना होगा 
और अत: उनकी प्रवृत्ति भी अनुपपन्न है। इस प्रकार न समुदाय सम्भव है,न तदाश्षित 


लोकमात्रा । + गि 
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डंटड बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास, 


यह कहा जा सकता है कि अविद्या आदि द्वादश निदानों के परस्पर निमित्त-नैमि- 


'त्तिक-भाव से संघात उपपन्न है, किन्तु प्रतीत्यसमुत्पाद से निदानों की उत्पत्तिमात्र सिद्ध 


होती है, संघात नहीं । संघात की उत्पत्ति के लिए निमित्त चाहिए जो कि भोक्‍्त्रहित 
क्षणिक अणुओं के स्वीकार में असम्भव है । यदि संघातों की अनादि सन्‍्तति मानी 
जाय तो उसमें एक संघात से दूसरे की उत्पत्ति या नियम से सदृश होगी या अनियम से 
सदृश या विसदृश । पहले विकल्प में सन्‍्तान का जाति-भेद न होगा, दूसरे में एक जाति 
के अन्दर भी व्यक्तित्व सिद्ध न हो पायेगा। पुनहच, स्थिर भोकता के अभाव में भोग 
भोगार्थ होगा, मोक्ष मोक्षार्थ । अतएवं न भोग प्रार्थनीय होगा, न मोक्ष । 

यही नहीं, क्षणभंग मानने पर कार्यकारण-भाव ही सिद्ध न होगा। पूर्वक्षण 
को निरुद्ध मानने पर उत्तर क्षण को उत्पन्न करने के लिए केवल अभाव रह जायगा । 
यदि सत्तायुक्त पूर्व क्षण को कारण माना जाय तो उसमें क्रिया और अतएव क्षणान्तर- 
सम्बन्ध मानना होगा । यदि उसकी सत्ता को क़िया से अभिन्न माना जाय तो भी 
अनुपपत्ति रह जाती है क्योंकि तब यह बताना होगा कि कारण के स्वभाव से अस्पप्ट 
कार्य की उत्पत्ति किस प्रकार होगी ? यदि कारण से कार्य को उपरक्‍्त माना जाय 
तो कारण की क्षणिकता तिरस्क्ृत हो जाती है। और यदि कार्य के स्वभाव को 
कारण से अछूता माना जाय तो किसी भी कारण से कोई भी कार्य उत्पन्न हो जायेगा । 
अपिच, उत्पाद, और निरोध वस्तु का स्वरूप माने जा सकते हैं, या उसकी अवस्थान्तर, 
अथवा वस्त्वन्तर । पहली कल्पना में वस्तु, उत्पाद, एवं 'निरोध' को पर्याय मानना 
होंगा। दूसरी में अवस्थाभेद मानने पर क्षणिकत्व छोड़ना होगा । तीसरी में वस्तु 
शाइवत हो जायगी। यदि वस्तु का दर्शन और अदर्शन ही उसका उत्पाद और निरोध 
माना जाय तो भी वस्तु झाइवत हो जायगी क्योंकि दर्शन और अदर्शन द्॒ष्टा के धर्म 
हैं, न कि दृश्यवस्तु के | क्षणिकता के स्वीकार से स्मृति तथा प्रत्यभिज्ञान असम्भव 
हो जायेंगे क्योंकि इनके लिए पूर्वकालीन दर्शन और उसके उत्तरकालीन स्मरण के 
क्षणों में अभिन्न विषयी तथा अभिन्न विषय अपेक्षित 

विज्ञानवादी के लिए समस्त प्रमाण-प्रमेय-व्यवहार आन्तरिक है तथा बुद्धि- 
समारूढ़ रूप से ही उपपन्न हैं। ज्ञान के अतिरिक्त बाह्य पदार्थों की सत्ता असम्भव है 
क्योंकि बाह्य अर्थ परमाणु होंगे या परमाणु-समूह । परमाणुओं को स्पष्ट ही स्तम्भ 
आदि की प्रतीति का आलूम्वन नहीं माना जा सकता । दूसरी ओर स्तम्भ आदि को 
पस्माणु-समह भी नहीं माना जा संकता क्‍योंकि समूह को परमाणुओं से न भिन्न निरू- 
पित किया जा सकता है, न अभिन्न | इसी प्रकार जाति आदि भी प्रत्यारव्येय हैं। 


है. 


बोद्ध धर्म की परिणति और ह्वास ड८प्‌ 


पुनइच ज्ञान से घट, पठ आदि विशिष्ट विषय प्रकाशित होते हैं । अपने विषय के 
चुनाव में ज्ञान की यह विशेषपरकता ज्ञान और विषय के सामरूप्य के बिना समझ में 
नहीं आ सकती । इस सारूप्य के मानने पर ज्ञेय आकार को ज्ञानगत मानने में छाघव 
है। यही नहीं, ज्ञान: और ज्ञेब की सदा साथ ही उपलब्धि होती है। अतएव उन्हें 
अभिन्न मानना ही उचित है। स्वप्न, आदि में इस अभेद का दुष्टान्त मिलता है। 
जागरित की प्रतीति को भी स्वप्नवत्‌ मानना चाहिए । स्वप्नतुल्य ही वाह्मार्थ के 
अभाव में वासना के वैचित्र्य से प्रतीति-वैचित्रय को सिद्ध समझना चाहिए। 

इस युक्ति-कलाप के खण्डन में शंकराचार्य का कहना है कि बाह्यार्थ की सत्ता 
उपलब्धि के द्वारा ही सुघोषित है। कोई भी घट, पट आदि के ज्ञान को ही घट, पट 
आदि नहीं समझता । ज्ञान और ज्ञेय के सहोपलम्भ का कारण उनका अभेद न होकर 
उनका उपायोपेयभाव है। ज्ञान ज्ञेय का ज्ञापक है अतः ज्ञानविरहित ज्ञेय उपस्थित 
नहीं होता, किन्तु उससे उनका अभेद सिद्ध नहीं होता । प्रकारान्तर से ज्ञान और ज्ञेय 
का भेद लक्षित भी किया जा सकता है। घटज्ञान, पटज्ञान, आदि में ज्ञान के तुल्य 
होते हुए भी विषयभेद प्रकट होता है, दूसरी ओर, घटज्ञान, घटस्मरण आदि में विषय 
का भेद न होते हुए भी विषयी का भेद लक्ष्य है। अथच, ज्ञान स्वयं अपना ज्ञेय किस 
प्रकार हो सकता है। कुशल नट भी अपने कन्धे पर नहीं चढ़ सकता । शंकर विज्ञान 
की स्वसंवेद्यता का भी खण्डन करते हैं। अनित्य विज्ञान से अत्यन्त भिन्न नित्य साक्षी 
ही स्वयंसिद्ध है । उसी से विज्ञान को अवभास्य मानना चाहिए। स्वप्त और 
जागरित की तुलना भी प्रयुक्त है क्योंकि स्वप्न का बोध होता है, जागरित का नहीं । 
स्वप्न स्मृतिरूप है, जागरित उपलब्धि-रूप। वासना के सहारे ज्ञानभेद बताना भी 
निर्युक्तिक है क्योंकि वासना संस्कारविशेष है तथा संस्कार निमित्त अथवा आश्रय 
के बिना उद्भूत नहीं होते । वाह्यार्थ के अभाव में निभित्त की सिद्धि नहीं होती, 
क्षणिकत्व के कारण आलयविज्ञान भी वासना का आश्रय नहीं बन सकता । 

शुन्यवादियों के पक्ष को शंकराचार्य ने सव्वे-प्रमाण-विप्रतिषिद्ध कहा है तथा उसका 
खण्डन अनावश्यक बताया है। लोकव्यवहार सर्व-प्रमाणसिद्ध है। विना किसी अन्य 
तत्त्व के स्वीकार के उसका निषेध नहीं किया जा सकता । 


हक्वास और पतन 
सिन्ध--सातवीं शताद्दी में श्वानच्वांग के अनुसार सिन्ध के शासक शूद्रजातीय 


बौद्ध थे तथा वहाँ विहार एवं भिक्षु बहुसंख्यक थे, किन्तु उनमें भ्रष्टाचार प्रचछित था । 
साहसी राय के अनन्तर ब्राह्मण अमात्य चच बने नये राजवंश की स्थापना को ४ 


्ू 


5 


४८६ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


चचनामा' से ज्ञात होता है कि ब्राह्मणावाद में इस समय “ वुद्धरक्षित” (? ) नाम का 
बौद्ध श्रमण था जोकि स्पष्ट ही एक सिद्ध तान्त्रिक था। उसके प्रभाव से चच ने बौद्ध 
धर्म का विरोध नहीं किया । चच का भाई चन्दर' श्रमण बताया जाता है। ई० 
७१२ में चच का पुत्र दाहिर मृहम्मद विन कासिम के ह्वारा मार डाछा गया तथा 
हिन्दुओं के स्थान पर अरबों ने सिन्ध में शासन की वागडोर पकड़ी । अरब विवरणों 
से*यह निस्सन्देह है कि उस समय सिन्ध में बौद्ध श्रमणों की संख्या प्रचुर तथा उनका 
प्रभाव पर्याप्त था। किन्तु ये श्रमण स्पप्ट ही कापुरुष एवं देणद्रोही थे । अरबों की 
विजय में इन्होंने अनेक प्रकार से सहायता पहुँचायी । अरवों की धार्मिक सहिष्णुता 
के कारण आठवीं सदी में सिन्‍्धी वौद्धों का सहसा लोप नही हुआ । आठवीं सदी के 
पूर्वार् में छ्वि-चाओ के यात्रा-विवरण (७०६-९) से इसकी पुष्टि होती है। पीछे 
धर्मपाल के समय में 'सैन्बव श्रावकों' का उल्लेख तारानाथ (पृ० २२७) ने किया 
है। बुदोन ने बुद्धाव्द की गणना पर सैन्धव श्रावकों' का मत उद्धत किया है। किन्तु 
इस्लाम के सान्निध्य में तथा मुस्लिम शासन में सिन्‍्ध के पहले से विकृत और भ्रष्ट 
बौद्ध धर्म का क्रमशः किन्तु अविदित रूप से क्षय और लोप हुआ । 

उत्तर-पश्चिम--कोरिया के भिक्षु छ्वी-चाओ ने ७२६ से ७२९ के वीच भारत- 
यात्रा की थी । उसके तथा उ-कुंग के विवरण (७५१-९० ) से ज्ञात होता है कि आठवीं 
सदी में कपिशा, गन्धार, उड्डियान एवं कश्मीर में सद्धर्म का प्रचुर प्रचार था। 
यह स्मरणीय है कि श्वान्‌-च्वांग ने गन्धार और उड्डियान में सद्धर्म के ह्वास का निर्देश 
किया है। सद्धम का यह पुनरुज्जीवन कदाचित्‌ उड़्डियान के मन्त्रयान एवं वज्रयान 
के रूप में था जिसके वहाँ प्रचार का संकेत इवान्‌-च्वांग ने भी किया है। उड्डियान 
में वज्ञयान के नेता इन्द्रभूति और प्मसम्भव थे। आठवीं और नवीं सदियों में 
कपिशा, गन्धार और उड़्डियान में तुर्की शाही नरेश शासन करते थे और वे बौद्ध धर्म 
के अनुकूल प्रतीत होते हैं। नवीं शताब्दी में पुरुषपुर के कनिष्क-विहार में अध्ययन 
का उल्लेख प्राप्त होता है। ई० ८७० में अरबों ने काबुर जीत लिया तथा प्रायः 
इसी समय लल्लिय नाम के ब्राह्मण ने तुर्की शाही वंश के स्थान पर ब्राह्मण शाही वंश 
की स्थापना की जिसका ११वीं सदी में कट्टर धर्मान्ध मुस्लिम तुर्कों ने विनाश किया । 
प्रायः इसी समय अलबेरुनी ने अफगानिस्तान एवं उत्तर-पश्चिमी भारत में बौद्ध धर्म 
को लुप्त पाया। 

कछ्झीर--ववान्‌-च्वांग ने कश्मीर में १०० विहार देखे थे, प्रायः एक शताब्दी 
पश्चात्‌ ७५९ में उ-कुंग ने वहाँ ३०० विहारों का उल्लेख किया है। कल्हण से ज्ञात 
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होता है कि वैष्णव होते हुए भी ललितादित्य और जयापीड ने अनेक बौद्ध विहारों का 
निर्माण कराया । नवीं शताब्दी में अवन्तिवर्मा के शासनकाल में बौद्ध साहित्य और 
तन्त्रों की प्रगति का प्रमाण मिलता है। क्षेमगुप्त के समय में बौद्ध मठों का राजनीतिक 
हस्तक्षेप सूचित होता है। दिहा (९५०-१००३) ने अनेक वौद्ध विहार बनवाये । 
११वीं शताब्दी में कलश ने तान्त्रिकों और बौद्धों का पोषण किया। हर्ष (१०८९- 
११०१) के घोर अत्याचारों और भ्रप्टाचारों में मन्दिरों का धन लूटना भी थाँ। 
बौद्ध विहारों की इस समय कितनी क्षति हुई, यह अनिश्चित है। जयसिंह (११२३- 
४०) के समय में बौद्ध धर्म के लिए दिये गये अनेक दानों का उल्लेख प्राप्त है। 

यह स्पष्ट है कि कश्मीर में अधिकांश शासक बौद्ध न होते हुए भी बौद्ध धर्म के 
प्रतिकूल नहीं थे । बौद्ध भिक्षुओं के लिए विविध विहारों का निर्माण बराबर ही होता 
रहा। कश्मीर में नवीं सदी में धर्मोत्तर आदि अनेक प्रसिद्ध बौद्ध आचार्य हुए थे और 
प्रत्यभिज्ञा दर्शन का बौद्ध दर्शन से निश्चित सम्बन्ध प्रतीत होता है। ज्ञानश्री, सोम- 
नाथ आदि बुद्धश्नीज्ञान कश्मीरी बौद्ध पण्डित तिव्वत में धर्मप्रचार एवं अनूवाद के लिए 
बुलाये गये। ई० ९६६ में शिग-चिन और १५६ चीनी भिक्षु बौद्ध ग्रन्थों के संकलन 
के लिए कश्मीर आये । जहाँ एक ओर कश्मीर में वारहवीं शताब्दी तक बौद्ध कका और 
पाण्डित्य की परम्परा बनी रही, दूसरी ओर बौद्ध विहारों और भिक्षुओं में विकत और 
अष्ट धर्मचर्या के भी पर्याप्त प्रमाण मिलते हैं। कल्हण ने सस्त्रीक भिक्षुओं का उल्लेख 
किया है तथा सद्धम में श्रद्धाल क्षेमेन्द्र की कृतियों में भिक्षुओं पर व्यंग्य का अभाव नहीं 
है। उत्तर-पश्चिम के सदृश कश्मीर में भी बौद्ध धर्म का विनाश इस्लाम की देन 
मानना चाहिए। ई० १३३९ से कश्मीर में मुस्लिम प्रभुत्व निश्चित रूप से विदित है । 

पश्चिम और मध्यदेश--श्वान्‌-च्वांग और इ-चिग के विवरण से सातवीं सदी 
में सद्धमं की बलभी में समृद्धि ज्ञात होती है। सातवीं और आग्वीं शताब्दियों में 
अभिलेखों से सद्धर्म के प्रति बलभी के शासकों की अनुकूलता और दानशीलता 
सूचित होती है । बलभी इस युग में बौद्ध विद्या का एक प्रक्ृष्ट केन्द्र था। पीछे मव्य 
भारत और परचम में बौद्धों के क्रश: ह्वास में राजकीय उपेक्षा तथा ब्राह्मण और जैन 
धर्मों के प्रसार को कारण मानना चाहिए।* 


९३-द्र ०--अल्तेकर, राष्ट्रकूटक्ष एण्ड देवर एज, पु० २७०-७२, ३०७-९; 
तु०--सी० आइ० आइ०, जि० ४, भाग १, पृ० १४६, १४९॥। 
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मध्यदेश में श्वानू-च्वांग के समय में ही सद्धम का हांस सूचित होता है। 
स्पष्ट ही बौद्ध धर्म के लिए गुप्तों की सहिष्णुता पर्याप्त नहीं थी । उसे अपने विकास 
के लिए राजकीय पोषण अपेक्षित प्रतीत होता है । आठवीं सदी में छ्वी-चाओ और 
उनकुंग दोनों ने कान्यकुब्ज में सद्धम को समृद्ध, किन्तु वाराणसी में लुप्तप्राय देखा । 
छि-ये नाम का चीनी यात्री भारत से ९७६ में लौटा था। उसने कान्यकुब्ज में भी 
बौद्ध धर्म को ल॒प्त पाया, किन्तु मगध में उसकी स्थिति समृद्ध थी। सारनाथ में 
पुरातत्त्वीय सामग्री १२वीं शताब्दी के अन्त में बौद्ध परम्परा का सहसा उच्छेद सूचित 
करती है जो सम्भवतः तुर्की विजय का परिणाम था। 

मगध और पूर्व--पाल सम्राट्‌ अपने को 'परमसौगत' कहते थे और मगधघ में 
उनके शासन-काल में बौद्ध धर्म, दशन, तन्त्र तथा कला का एक उज्ज्वल युग आवि- 
भूत हुआ । आठवीं शताब्दी में पालवंश के प्रभुत्व का बंगाल में उद्भव तथा मगध- 
में विस्तार हुआ। धर्मपाल के समय में पालसाम्राज्य का अधिकार समुद्र से कान्य- 
कुबज्ज तक विस्तृत था। देवपाल के समय में साम्राज्य का यह प्रताप बना रहा। 
पीछे अनेक भाग्य-विपयंयों के बावजूद पालशक्ति न्यूनाधिक रूप में बारहवीं शताब्दी 
तक विद्यमान थी । इस युग में नालन्दा, विक्रमशील, ओदन्तपुरी, सोमपुरी आदि 
विहारों की विद्या और ख्याति अपने चरम शिखर तक पहुँची तथा बौद्ध घर्म ने तिब्बत 
पर विजय प्राप्त की जिसमें शान्तरक्षित, पद्मसम्भव और अतीश ने प्रधान नेतृत्व किया । 
दूसरी ओर, तन्‍्त्र और हठयोग के विकास ने बौद्ध और ब्राह्मण धर्मों के बीच की खाई 
अंशत: पाटी । 

तारानाथ के अनुसार पालयुग़ में सद्ध्म का मगव, मंगल, आडिविश, अपरान्तक 
जनपद, कश्मीर तथा नेपाल में विस्तार हुआ । इस विस्तार में सद्ध्मे का रूप प्रधान- 
तया महायान एवं मन्त्रमय था। प्रथम पालशासक गोपाल का मात्स्यन्याय से अभि- 
भूत प्रजा ने राजपद में वरण किया था। गोपाल ने मंगल से प्रारम्भ कर अपना 
शासन मगघ पर भी स्थापित कर लिया। ओदन्तपुरी में गोपाल के समय में ही 


९४--द्र ० तारानाथ, पु० २०२-५७; जें० बी० ओ० आर० एस० ५-१७१; 
विद्याभूषण, हिस्टरी आव दि मेडीवल स्कूल आव्‌ इण्डियन लोजिक; मित्र, 
डिक्लाइन आंव्‌ बुद्धिज्म इन इण्डिया; मजुमदार (सं०), हिस्टरी आँव्‌ 
बंगाल, जि० १, साहू, बुद्धिज्म इन उड़ीसा; बोस, इष्डियन टोचर्स आव्‌ दि 
बुढ्िस्टं यूनिवेसिटीज़ ।.._ ह 


«बौद्ध धर्म को परिणति और हास डंट९रू.. » 


कदाचित्‌ वहाँ के सुप्रसिद्ध विहार की स्थापना हुई । अभयाकरगुप्त के समय में यहाँ 
एक सहस्र भिक्षु थे। इसी युग में कश्मीर में आचार्य शान्तिप्रभ, पुण्यकीति के शिष्य पं 
दशाक्यप्रभ, दानशील, विश्वेषमित्र, प्रज्ञावर्मा तथा आचार्य शूर विद्यमान थे । पूर्व 
में इस समय आचार्य ज्ञानगर्भ थे तथा विरूप नाम के एक सिद्धाचार्य भी इसी समय के 
हैं। शान्तरक्षित नालन्दा के प्रसिद्ध आचार्य थे और पीछे धर्मप्रचार के लिए तिब्बत 
गये थे। उनका तत्त्वसंग्रह बौद्ध दर्शन की अनुपम कृति है। इसमें अन्य दर्शनों के 
और सम्प्रदायों का विस्तृत खंडन है। ग्रन्यकार का अपना सिद्धान्त खण्डन में माध्य- , - - 
सिक-स्वातन्त्रिक, प्रमाणमीमांसा में सौतान्त्रिक, तथा परमार्थचिन्तन में योगाचार- 
विज्ञानवाद से प्रभावित है। बुद्ध की सर्वज्ञता ही उनके सिद्धान्तों में मूर्थन्य है। 
धमंपाऊ का शासन सुदीर्ध बताया गया है। तारानाथ ने उस साम्राज्य का 
विस्तार समुद्र से दिल्‍ली और जालन्धर तक बताया है। धर्मपाल ने सिंहभद्र और 
ज्ञानपाद को अपना आचार्य बनाया तथा प्रज्ञापारसिता एवं गुह्मसमाज का विशेष 
समादर किया। उनके समय में सिद्धाचायें कुकुर का आविर्भाव हुआ। धर्मपाल ४ 
ने ही विक्रम शील-विहार की' स्थापना की । यह विहार मगध में उत्तर की ओर 
गंगातीर पर पव॑ताग्र में स्थित था। विहार के चारों ओर प्राकार था तथा मध्य में 
१०८ चैत्यगृह थे । वहाँ १०८ आचार्य थे जिनके अतिरिक्त विहार के विविध प्रवन्ध 
के लिए ६ आचार्य और थे। कालछान्तर में यहाँ एक मध्य में स्थित आवास के ६ तरफ 
६ अन्य आवासों का विकास हुआ । विहार के ६ द्वारों में विख्यात विद्वान ढ्वार- 
पण्डित के रूप में रहते थे। धर्मपाल के समय के प्रसिद्ध पण्डितों में कल्याणगुप्त, 
सिंहभद्र, शोभव्यूह, सागरमेघ, प्रभाकर, पूर्णवर्धन, वज्याचारयं बुद्धज्ञानपाद, बुद्धगुह्य 
एवं बुद्धशान्ति उल्लेखनीय हैं। सिहभद्र ने शान्तिरक्षित से माध्यमिकश्ास्त्र का 
अध्ययन किया था तथा वेरोचनभद्र से प्रज्ञापारमिता एवं अभिसमयालूंकारोपदेश का। 
इन्होंने अष्टसाहस्लिका पर व्याख्या आदि अनेक ग्रन्थों का प्रणयन किया। आचार्य 
सागरमभेधघ की बोधिसत्त्वभूमि पर व्याख्या प्रसिद्ध है। वज्जाचार्य बुद्धज्ञानपाद के 
चमत्कारों के विपय में अनेक प्रसिद्धियाँ थीं। गुह्मयममाज, मायाजाल, बुद्धसमायोग, 
चन्द्रमुद्यतिलक तया मंजुश्रोक्रोष नाम के तल्त्रों का वे प्राय: व्याख्यान करते थे। 
यह स्मरणीय है कि इसी युग में सैन्धव श्रावकों ने और सिंहल के भिक्षओं ने विक्रमशील 
में तन्त्र-मन्त्र का विरोध प्रकट किया। 
तारानाथ के अनुसार देवपाल ने योगी शिरोमणि से प्रेरित होकर ओडविश के 
तीथिक राजा से युद्ध किया और ओडिविश जीता क्योंकि पूबेकाल में वहाँ सद्धम का + 
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प्रचार था जिसका स्थान उस समय तीर्थिकों ने छे लिया था। देवपाल ने ४० विशेष 
तीर्थ्य स्थानों का विनाश किया जिनमें अधिकांश मंगल और वरेन्द्र में थे, ऐसी प्रसिद्ध 
है। इन्होंने श्रीत्रीैकेटंक अथवा सोमपुरी विहार का उद्धार किया । इनके समय में 
अपर कृप्णाचारिन नाम के आचार्य हुए थे। इन्होंने कामरूप में वसुसिद्धि प्राप्त की 
थी तथा ये सम्बर, हेवञ् और यमान्तक तन्‍्त्रों के पण्डित थे। इन्होंने शम्बरव्याख्या 
और अन्य श्ञास्त्रों का प्रणणन किया । इस समय के अन्य प्रमुख आचार्य थे--शाक्य- 
प्रभ, शाक्यमित्र, सुमतिशील, दंप्ट्रासेन, ज्ञानचन्द्र, वज्ायुध, मंजुश्नीकीरति, ज्ञानदत्त, 
और वज्धदेव | दक्षिण की ओर इस समय भदनन्‍्त अवलोकित थे तथा कब्मीर में 
आचार्य धनमित्र । गाक्यमित्र ने तत्त्वसंग्रह नाम के योगतन्त्र पर कोसलछालूुंकार नाम 
की व्याख्या कोसल में लिखी। जीवन के अन्तिम भाग में ये कश्मीर चले गये। 
वज्ञाचार्य मंजुश्रीकीति ने नामसंगीति पर टीका लिखी । वज्भदेव-एक कवि थे और 
उनके लोकेइ्वरशतकस्तोत्र की प्रसिद्धि थी। | 

महीपाल के समय में आचार्य आनन्दगर्भ, परहित, चन्द्रपद्म, .ज्ञानदत्त, ज्ञानकीति 
आदि थे। कव्मीर में इस समय जिनमित्र, सर्वज्ञदेव, दानशील आदि उल्लेख्य हैं । 
सिद्ध तिलोपा भी इसी युग के थे। आननन्‍्दगर्भ महासांधिक सम्प्रदाय के तथा न्याय- 
माध्यमिक दर्शन के अनुयायी थे । उन्होंने बहुसंख्यक योग तन्‍्त्रों पर व्याख्याएँ लिखीं । 

तारानाथ के अनुसार महीपाल के अनन्तर 'महापाल' ने शासन किया। 'महा- 
पाल' से किस शासक को समझना चाहिए, यह अनिश्चित है। महापालू ने ओदन्त- 
पुरी में उरवास विहार स्थापित किया तथा वहाँ ५०० सैन्धव श्रावकों का प्रबन्ध किया। 
सोमपुरी, नालन्दा, आदि में उसने अनेक विहार स्थापित किये। कालचक्रतन्त्र का 
इस समय प्रचार हुआ तथा आचार्य प्रज्ञाकरगुप्त, पद्मांकुश, जेतारि, कृष्णसमयव्र 
आदि इसी समय के हैं। 

तारानाथ के अनुसार 'चणक' के प्रशासन-काल में रत्नाकरशान्ति, प्रज्ञाकरमति, 
वागीश्वरकीति, नारोपा, रत्नवत्ञ तथा ज्ञानश्रीमित्र विक्रमशील के द्वारपण्डित' 
थे। नारोपा पर-पा के गुरू थे। तिब्बत के प्रसिद्धतम सिद्ध मिल-रे-पा मर-पा के 
शिष्य थे। रत्नवज्ध कद्मीर से विक्रमशीलू आये थें। कश्मीर लौट कर उन्होंने 
वहाँ धर्म का प्रचार किया तथा अन्त में उद्यान चले गये। ज्ञानश्रीमित्र गौडदेशीय 
थे तथा पहले सैन्धव श्रावकों के पण्डित थे। पीछे उन्होंने महायान स्वीकार किया । 

अर्तीश दीपंकर श्रीज्ञान को नयपार के समय में रखना चाहिए। तारानाथ ने 
लनयपाल' के समय में अमोघवज्, प्रशाकाररक्षित आदि पण्डित कहे हैं। प्रज्ञाकार- 
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रक्षित को पितु-नातृ-तन्त्रों में विद्वान्‌ बताया गया है । नारोपा के शिष्य रिरि, जाति 
के चाण्डाल थे। आचार्य अनुपमसागर कालूचक्रतन्त्र के पण्डित थे। कश्मीर में 
इस समय शंकरानन्द ने धर्मकीति के ग्रन्थों पर व्याख्याएं लिखीं। 

रामपाल के समय में अभयाकरगणुप्त नाम के महान्‌ आचार्य वद्बासनपण्डित 
थे। तारानाथ के अनुसार इस समय संघ का हास हुआ । विक्रमशील में इस समय 
१६० पण्डित थे और १,००० आवासिक भिल्षु थे यद्यपि पर्व के अवसर पर ५,००० 
एकत्र हो जाते थे। वज्मासन में राजा के द्वारा पोषित ४० महायान के अभिज्ञ तथा 
२०० श्रावक़ भिक्षु निरन्तर वास करते थे। विशिष्ट अवसरों पर १०,००० श्रावक 
भिक्षु एकत्र होते थे। ओदन्तपुरी में १,००० भिक्षु सतत निवास करते थे, किन्तु 
अवसरों पर १२,००० एकत्र हो जाते थे। इस समय मगध के अतिरिक्त प्राय सर्वत्र: 
तीथिक और स्लेच्छ धर्मों की वृद्धि हो रही थी। 
तारानाथ ने 'राथिकसेन' के समय में २४ “महान्‌” (आचारयों) का उल्लेख 
किया है जिनमें कुछ कश्मीर और नेपाल में थे तथा सव वज्रधर और सम्बर के अभिन्न 
थे। किन्तु सेनवंश के समय ही म्लेच्छों ने कुछ भिक्षुओं की सहायता से मगध में विजय 
प्राप्त की तथा विहारों को तहस-नहस किया | बौद्ध आचाये तिब्बत, नेपाल, दक्षिण 
आदि की ओर भाग गये तथा मगध और बंगाल में भी सद्धर्म का सूर्यास्त हो गया । 


ह्वास के कारण 


भारत में सद्धर्म के छास और पतन के विषय में अनेक भ्रान्तियाँ प्रचलित हैं । 
यह कहा गया है कि 'सद्धर्म का प्रचार केवल स्थानीय तथा कादाचित्क था” 
(वासिलियफ), अतः उसका पतन आइचयेजनक नहीं है। यह भी कहा गया 
है कि बौद्ध धर्म हिन्दू धर्म में कवलित हो गया जिसमें ७वीं शताब्दी से सांमितीय 
और तान्त्रिक प्रसार ने सम्भवतः सहायता दी। बौद्ध संघ में तन्‍्त्रों के कारण ज्ञान 
और आचार के लोप को भी उसके नाश का कारण बताया गया है । कुमारिल तथा 
शंकर के वाद-कौशल को भी वौद्धधर्म के छास में कारण माना गया है। इस प्रसंग 
में यह निविवाद है कि बौद्ध धर्म के कतिपय तत्त्व हिन्दू धर्म में अवश्य स्वीकृत हुए हैं । 
यथा, शाक्‍्तों की कौलपरम्परा में तथा यह भी स्वीकार्य है कि अनेक भिक्षुओं एवं 
विहारों में भ्रष्टाचार का अभाव न था जिसका राष्ट्रपालूपरिपच्छा' में स्पष्ट निर्देश 
है। किन्तु तान्त्रिक आचार तथा तत्सम्वद्ध कुछ विकृृति केवल बौद्धों में ही* विदित 
न थी, अपितु शैवों और शाक्‍तों में भी विदित थी, जिनका प्रचार लुप्त नहीं हुआ 
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और न ताकिक खंडन से किसी धर्म का छोप माना जा सकता है। वस्तुतः बौद्ध धर्मे 
प्रधानतया निश्लुओं का धर्म था तथा इन भिक्षुओं का जीवन विहारों में केन्द्रित था । 
उपासकों के लिए बौद्ध धर्म ने अपना पृथक्‌ और पर्याप्त नैतिक-सामाजिक आचार एवं 
संस्थाएँ नहीं गढ़ पायी थीं। नैयायिक उदयन का कहना है कि बौद्ध भी वैदिक संस्कारों 
का पालन करते थे। उपासकों का बौद्ध धर्म मुख्यंतया विहारों और चैत्यों के लिए 
दान तथा तारा, लोकेश्वर आदि की प्रतिमाओं का अर्चन ही था। बौद्ध विहार प्राय 
राजाओं के द्वारा प्रदत्त अथवा अनुमत भूमिदान पर निर्भर करते थे। इसी कारण 
बौद्ध धर्म के प्रचार में राजकीय समर्थन एवं प्रोत्साहन का विशेष हाथ रहा है। 
दक्षिण और परिचम में हिन्दू शासकों की उपेक्षा अथवा वैमुख्य से तथा उत्तर में 
तुर्कों की विजय से बौद्ध विहार नष्ट और लुप्त हो गये । विहारों के लोप से उपासकों 
की क्षीण बौद्धता का विलोप अनिवाये था । 
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